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Prölogo de Ia quinta ediciön 


La favorable acogida que han merecido las anteriores 
ediciones de este manual, nos obliga hoy a Ia publica- 
ciön de esta nueva ediciön, que confiamos serä recibida 
con el mismo entusiasmo que las anteriores. Traducido 
ademüs cn diversas lenguas extranjeras, ha dado su 
vuelta por cl mundo y ha servido a miles de lectoros 
de modesta guia a travös del sistema de Santo Tomäs de 
Aquino. Complemento de öl son olros escritos que he 
hecho apareccr en diferentes cditorialcs, como mi «In- 
troducciön a la Summa Theologiae de Santo Tomäs» 
(Friburgo, 1919), «La Idea de la vida en la Teologia de 
Santo Tomäs » (Paderborn, 1922), « La Vida cspiritual 
de Santo Tomäs » (Munich, 1924), «El Fundamento 
divino del conocimiento humano de la verdad segün 
Agustin y Tomäs de Aquino» (Münster, 1921), «La 
Filosofia de la Cultura en Santo Tomäs de Aquino » 
(Augsburgo, 1925). Ajcnas y propias investigaciones 
sobre la vida y escritos del santo, las publicaciones 
extraordinariamente numerosas, que con ocasiön del 
sexto cenlenario de la canonizaciön de Santo Tomäs han 
traido a primer plano las investigaciones lomistas, 
han hecho necesarios una multilud de cambios y adicio- 
nes, sobre todo cn la parle biogräfica de este nuevo libro. 

Munich, Fiesta de Navidad, 1925. 


EL AUTOR 



PRIMERA PARTE 


La personalidad de Santo Tomäs de Aquino 

I. Biogratia 

La cncumbrada figura filosöfica de Santo Tomäs 
aparecc cncuadrada en un marco de vida relativamente 
sencillo. Roccaseca, ei palacio solariego de los condes 
de Aquino en Näpoles, habia de gloriarse de haber 
dado al mundo el teölogo mäs grande de la Edad Media. 
Alb naciö Tomäs a fincs del aiio 1224 o principios dei 
1225, hijo del conde Landulfo de Aquino y de su esposa, 
Teodora, nacida condesa de Thcatc, A la edad de cinco 
aiios entrö Tomäs en el vecino monasterio de Monte 
Casino, donde fuä educado bajo el patrocinio de su 
tio, cl abad Sinibaldo. Tal vez la rcligiosa soledad de 
aquel santo lugar grabö para toda la vida en cl sensible 
corazön del joven, ya predispuesto al ideal, la marca 
profunda de la inclinaciön a la reflexiön, al recogi- 
miento y a la contcmplaciön. En el ano 1239 se des- 
pidiö Tomäs de Monte Casino para consagrarse en 
Näpoles al estudio de las artes liberales. En la rama de 
estas que forma ha el triviuni (gramätica, retörica y 
dialectica) fuä su profesor el maestro Martin. En la 
rama del quadrioium (aritmätica, geometria, astronomia 
y müsica) tuvo la direcciön de Pedro de Ibernia. De 
este maestro, autor de unos Comentarios a Aristö- 
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teles, ineditos, recibiö el jovcn Tomäs la primera ini- 
ciaciön en la doclrina aristotelica. Con el aumenlo del 
saber crecieron igualmente en el jovcn noble la picdad 
y el celo por la virtud. No es de cxlranar que la blnnca 
vestidura de la floreciente Orden de predicadorcs atra- 
jera poderosamente su piadoso espiritu. Kn el ano 1244 
toma el hijo del conde de Aquino el häbito de Santo 
Domingo en la iglcsia de S. Domenico Mayor de Nä- 
poles, de manos del prior Tomäs Agni. Los superiorcs 
de la Orden lo enviaron en 1244 a Paris para seguir 
mäs altos esludios. Kn el viaje fue apresado por sus 
hermanos Reinaldo y Landulfo que estaban indigna- 
dos por su ingreso en el claustro (1), y durante un ano 
entero estuvo prisionero en el castillo paterno de San 
Juan, (’.uando reeobrö la libertad, el General de la Orden, 
Juan el Teutönico, lo Ilevö a Paris (2). En 1245 entrö 
Tomäs por primera vez en la capilal del reino franco, 
que Alberto Magno llamaba « la ciudad de los filösofos * 
y que Armando de Bellovisu celebra como «la primera 
sede del saber leolögico ». No presentia el seguramente 
que liabia de ser el mäs celebre profesor de aquella 
Universidad. Kntonccs tuvo lugar tambiän el primer 
encuentro enlre Tomäs, el joven hermano dominico 
sieiliano, y Alberto el alemän, el Grande, que ya era 
esclarecido teölogo de la orden de Predicadores. To¬ 
mäs estuvo tres aiios, 1245-1248, en Paris al lado de 
Alberto. Cuando äste, con motivo de la erfecciön de 
un Esludio general (Universidad de la Orden), fue 
cncargado por el Capitulo general celebrado en Paris 
en 1248 de la provincia alemana y marchö a Colonia, 
Tomäs siguiö a su qucrido maestro y pasö alli cuatro 

(1) liste apresamiento lo hicieron por una carta del empera- 
dor Kederieo II, dada a instancla de la inadre del Santo. Parecc 
que esta habla querldo arrancar a Tomäs de los domlnicos y cnlre- 
garlo a los benedictinos. — N. del T. 

(2) Parece que no acoinpaüö a Santo Tomäs Juan el Teutö- 
nico. — N. del T. 
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aiios dedicado a graves csludios. Alberto Magno ha 
ejercido podcrosa influencia sobre la formaciön cienli- 
fica del Aquinatense. Se conserva en Näpoles un ma- 
nuscrito de las lecciones de Alberlo sobre el Pseudo- 
Areopagita de la propia mano de Santo Tomäs. Un 
manuscrito de la biblioleca Vaticana (Cod. Vat. lat. 
722) y otros descubiertos por A. Pelzer contienen : 
Quesliones fralris Alberti ordinis prcdicalurum quas 
rollegil magisler fratcr Thomas de Aqnino (1). Son lec- 
cioncs ineditas de Alberto sobre la etica nieomaqueya 
de Aristoteles redactadas por Tomäs. 

En el ano 1252 se ve otra vez a Tomäs de Aquino 
en Paris,, donde inaugurö como bachillcr sus lareas 
profesorales y di6 lecciones sobre las Sentencias de 
Pedro Lombardo. El principio de esla actividad do- 
eente coineide con el eslallar del enconado ataque de 
los profesores parisienscs del clero secular bajo la direc- 
ciön de Guillermo de San Amor contra sus colegas 
franciscanos y dominicos, que eran de mayor valia 
cienlifica. Tomäs, en su eserilo Contra impugnanles 
I)ei ciillum et religioncm defendiö los derechos de su 
Orden. Por eslas dispulas, aeabadas solamenle por la 
intervenciön del Papa Alejandro IV en favor de las 
Ordenes religiosas, no fue recibido en el cuerpo de 
Maestros en el plazo senalado por los estalulos. Igual 
suerlc cupo a San Buenavcntura, el teölogo franciscano 
defensbr de los derechos de los Hermanns menores. 

En el ano 1256 reeibiö Tomäs del canciller Meime- 
rico la liccnlia docendi (2), en el mismo dia que Buena- 

(1) Ouestlones dol hermnno Alberto «le ln Orden de Predicn- 
dores. reunidus por el maestro hcrmano Toiuäs de Aquino. 

(2) Kl caneillcr de In i^lesia de Notrc Daine, de Paris, conferla 
en nonibrc del Papa al (Sachiller, que sc 1c presentaba y que habia 
llenado las condieloues requeridns, la Lireueiatuni, la nulorizaciön 
pura ejereer por sl el profcsorado aeadeniico Kl que habia obte- 
nido esla protuodön era recibido solenincinente en el Colegio de 
profesores y comenznbn con nun leceiön iuaugurnl, Io que se lla- 
niaba principium, su cnsenanza publica como maestro. 
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Ventura. Pudo entonces dar su primera leccion (prin- 
cipium) y desarrollar indepcndientementc su actividad 
docente como maestro ordinario de Teologia. Durö, 
sin cmbargü, algün tiempo todavia la resistencia de los 
profesores enemigos a recibirlo solemnementc en el 
Colegio de profesores. 

Asunto de las enscnanzas del Aquinatense era enlon- 
ces la explicaciön de la Sagrada Escritura, que formaba 
el libro de texto propio de la instrucciön tcolögica. 
Tomö, por decirlo asi, muy en serio su cargo de profesor 
de Teologia. Ante todo, el tenia un alto concepto del 
profesorado teolögico. En un pasaje (Quodlib., I, 14) 
plantca la cuestiön de si la mayor importancia en la 
Iglcsia corrcsponde a los pastores de las almas o a los 
profesores de Teologia y la resuelve en favor de los 
Ultimos. Para ello da la razön siguienle: en la cons- 
trucciön de un edificio el arquiteeto, que idca el plan 
y dirige la obra, desempcna un papel mäs importante 
que los trabajadores que de hccho fabrican el edificio. 
Una situaciön semejante a ia del arquiteeto tienen en 
la construcciön del edificio divino de la Iglesia y del 
cuidado de las almas, ademäs de los obispos, los pro¬ 
fesores de Teologia, que investigan y ensenan cl modo 
cömo otros deben ejercer cl cuidado de las almas. 
Cuän seriamente tomö el Aquinatense su funeiön do¬ 
cente lo podemos ver tambien por las manifestaciones 
que se encuentran en escritos ocasionales, que compuso 
a ruego de otros con su nunca desmentida condesccn- 
dencia para servir a los demäs. Asi habla en su escrito 
dirigido a la condesa de Brabante : « Sobre el trata- 
miento de los judios » de los «muchos trabajos que 
trae sobre mi el nombramiento de profesor». En el 
tratado De sortibus escribe que interrumpe y aproveeha 
el tiempo de vacaciones para dar el informe descado. 
Esta seria y exelusiva dedicaciön a su misiön de pro¬ 
fesor, esta actividad docente ejercitada con toda la 
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energia de un tan rico espiritu, que constantemente 
fukfecundada y profundizada por una incansable acti- 
vidad litcraria, proporcionö a nuestro escolästico una 
alta consideracion. Se alababa en Tomäs ante todo, 
como nos informa su bien enterado biögrafo Guillcrmo 
de Tocco, la originalidad, el caräcter progresivo y la 
independencia de sus explicaciones : « El ha traido a su 
exposiciön nuevas materias, ha introducido un nuevo y 
claro metodo de investigaciön cientifica y de resoluciön 
de las cuestiones, ha desarrollado en sus demostraciones 
nuevos argumentos. Para cada uno de los discfpulos 
que le oian resolver las dudas y las dificultades con tan 
nueva ensenanza y con nuevos fundamentos, no cabia 
duda de que Dios habin iluminado a este pensador con 
rayos de luz nueva. » Tomäs de Aquino no era un pro- 
fesor que se dirigiera por caminos trillados y ajustän- 
dose a viejos borradores de su oficio. Que esta altura 
de su capacidad docente, que este abnegado ejercicio 
de su profesiän por parte del Aquinatense le ganö un 
enorme nümero de discipulos adictos v entusiastas, 
es una realidad hasta hoy en parte disputüda y en parte 
no suficientemente apreciada, pero que se nos harä 
patente en otras circustancias. Asi ensenö, pues. Tomäs 
en Paris hasta 1259, en parte al mismo tiempo que 
su companero de Orden Pedro de Tarantasia, que fue 
despuäs el Papa Inocencio V. 

En el ano 1259 pudo Tomäs utilizar su experiencia 
de profcsor en el Capitulo general de Valenciennes, en 
el que habia de fijarse el orden de estudios de las escue- 
las dominicanas. Juntamente con los maestros Bonus¬ 
homo, Florentius, Alberto Magno y Pedro de Taranta¬ 
sia trazö alli las lineas generales para los estudios de la 
Orden, en las que tambiän se asigna adecuado lugar 
a los estudios profanos. En este Capitulo general se 
acordö ademäs la fundaeiön de establecimientos de 
instrucciön para los misiones dominicanas en Espana. 
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ISn relaciän con cstc acuerdo y a incitaciön de Rai- 
mundo de Pcnafort cscribiö Tomäs cn Italia entre 1259 
y 1264 su Summa contra Gentes como libro de ensc- 
nanza para csos misioneros domiuicanos. La mayor 
parle del seplitno decenio la pasä Tomäs cn Italia, 
su patria, cjuc no liabia vislo desde los quince anos, 
y alli tambiän esluvo enlrcgado a la cnsenanza de la 
Teologia. 

Del ano 1261 al 1264 esluvo retenido al lado de 
Urbano IV como teölogo de la corle pontificia. I-as 
ciudadcs en las cualcs por entonces se detuvo la corle 
papal, Orvicto y Vitcrbo, conscrvan todavia hoy recuer- 
dos de nuestro Santo. Varios de sus cscrilos (Catena 
aurca; Contra crrorcs Grarrorum) los compuso para 
Urbano IV o los dedicö a csle Papa. En estos anos 
lomö parle en In insliluciön de la feslividnd dcl Corpus 
con la composiciön de su oficio lilürgico y con la pocsia 
de la augusta caulividad cucarislica. Fuä lambien To- 
inäs familiär de la corle de Urbano IV con su rompa- 
ncro de Orden, el filölogo Guillermo de Mocrbeke, al 
cual indujo a traducir las obras de Aristoteles direcla- 
mente del griego al lalln. Los comcntarios del Acpiina- 
tensc sobre Aristoteles, que cn gran parte corresponden 
a esta permancncia en Italia, asi como, en general, sus 
posteriores estudios arislolclicos, adquieren por esto 
una seguridad y un fundamento filolögico que natural- 
menlc falta cn las versiones de Arislöleles tomadas 
del ärabc que hicieron un Gerardo de Cremona, un 
Miguel Scoto y otros. A la estancia de Santo Tomäs 
en la cortc de Urbano IV aluden evidcnlemente estas 
palabras de un poema del maestro Enrique publicado 
por Grauert: # Ilay alli uno que seria el inventor de 
una nueva filosofia si la antigua quedase por el suelo 
destruida. Como nuevo editor la levantaria de nuevo 
de la mejor manera ; aventajaria* todavia a los filösofos 
antiguos por la gloria de su sabiduria.» 
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Tambien ei sucesor de Urbano, Clemente V, supo 
aprcciar cl talento y la virtud de Santo Tomäs y le 
ofrcciä la silla arzobispal de Näpoles. Ruegos y lägri- 
mas consiguicron quc el humildc sabio pudiera conser- 
var su situaciön de simple religioso, al servicio exclu- 
sivo de la cicncia. En cl ano 1265 Tomäs fud llamado 
a Roma para cncargarsc de la dirccciön de los cstudios 
de la Orden cn la provincia romana. En el retiro del 
convento de Santa Sabina, donde en olro liempo habia 
ostado Santo Domingo, ejerciö el cargo de profesor 
con su celo acostumbrado. El tiempo que sus ocupaeio- 
ncs docentcs Ic dejaban libre en Italia, en mayor grado 
que cn Paris, Io e'mpleö cl Aquinatensc cn numerosos 
(rabajos litcrarios, cspccialmente en cl comicnzo de su 
obra mäs madura, su Summa theologica cuya primera 
parte fue escrita cn Santa Sabina de Roma. 

Un mäs vasto campo de trabajo sc abriö para nues- 
Iro sabio cuando cn el olono de 1268 fud de nucvo Ua~ 
mado por sus supcriorcs monästicos a la Univcrsidad 
de Paris como profesor de Tcologia. Esta segunda cstan- 
cia cn Paris, 1268-1272, senala cl perfodo de mayor 
intensidad cn cl trabajo cicntifico del sanlo. Anos 
fucron cstos de producciön literaria extremadamente 
fccunda, pero tambien de dificilcs luchas. 

En el ano 1256 cl fuego de la avcrsiön de los profe- 
sores pnrisienses del clcro secular contra las ärdenes 
niendicantes, que latia bajo ccnizas, seavivö de nucvo. 
Esta vez eian Gerardo de Abbatisvilla, un respctnblc 
sabio como lo atestiguan sus Quesliones quodlibctales, 
y Nicoläs de Lisicux los caudillos del ataque contra los 
profesores franciscanos v dominicos. Tomäs, con el 
poder de su alto prestigio cientifico y con dos escritos 
de respucsta (Contra doclrinam rclrahcnliam a reli- 
ijione; De per/eclione vilae spiritualis), secolocö fronte 
al enemigo como una muralla. 
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De mayor alcance era otra pugna que Tomäs tenia 
quc decidir en Paris. Fue esta su victoriosa lucha como 
jefe del pcripatetismo crisliano contra cl peripatttismo 
averroista en la Universidad de Paris. En efecto, en 
ei seno de la Facultad de artes liberales de Paris 
se habia hecho poderosa una direcciön que debia apa- 
recer como un peligro a los ojos del teölogo fiel a la fe, 
el peripatetismo averroista, cuyos principalcs reprcsen- 
tantes cran Siger de Brabant y Boetio Daco. Para 
esta direcciön, la intcrpretaciön de la doctrina aristo- 
telica, tal como Averroes la habia formulado, era un 
criterio tan scguro quc aun aqucllas doctrinas del gran 
filösofo ärabe que eran incompatibles con el dogma 
entcndian eilos que podian hacerlas suyas, asi, por 
ejemplo, la doctrina de la eternidad del mundo, la 
negaciön de la providencia y del libre albcdrio, especial- 
mente la afirmaciön de una unidad numerica de las 
almas intelectuales en todos los hombrcs. Prescindiendo 
de toda consideraciön con respecto a la fe y su rcvelaciön, 
el estudio de la filosofia fuö apreciado como lo mäs alto 
de la vida del hombre. El cuadro de este poderoso mo- 
vimiento intelectual, que el P. Mandonnet ha trazado 
en una obra monumental, estä ahora ensanchado por 
las « Cuestiones * de Siger de Brabant sobre una gran 
parte de los escritos de Aristötelcs, obra inödita, hasta 
ahora desconocida, que yo he encontrado en la biblio- 
teca oficial de Munich (Clm. 9559). A este aristotelismo 
averroista opuso Tomäs un aristotelismo cristiano, es 
decir, un aristotelismo ajustado a la ensenanza de la 
Iglesia, purgado y corregido. En un escrito especial: 
De unitate intelledus contra Auerroistas o, como dice el 
titulo en un manuscrito de Munich (Clm. 8001, folio 29), 
Tractalus Fr. Thomi contra mag. Sogerum de unitate 
intelleclus , rechaza de la manera mäs terminante el 
monopsiquismo, el error de graves consecuencias que 
profesaba Siger, y muestra que en este punto el Esta- 
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girita era mal interpretado. Que se trat aha aqui de 
una cuestiön teolögica de las mäs graves en aquel 
tiempo, se advierte por la excitada emociön que vibra 
en las palabras finales del tranquilo y apacible autor : 
« He aqui nuestra impugnaciön del mencionado error. 
No se apoya en los documentos de la fe sino en la mar- 
eha del pensamiento y en las expresiones del filösofo 
mismo. Si alguno que sc gloria jactancioso de su pre- 
iendida ciencia quiere presentar algo contra nuestra 
obra, no debe hacerlo en un rincön y ante muchachos 
que en cosas tan dificiles carecen totalmente de cri- 
terio. Debe mäs bien escribir contra nuestro escrilo, 
si tienc änimo para ello ; entonces no sölo me encon- 
trarä a mi, el mäs pequeno de todos, sino a muchos otros 
que son amigos de la verdad, que se levantarän contra 
su error y su ignorancia. » Tomäs fuä testigo de la con- 
denaciön del averroismo por el obispo de Paris en 10 
de diciembre de 1270. Por lo demäs, no era Siger de 
Brabant el ünico que sentaba su criterio en la Facultad 
de artes liberales de Paris. Tomäs tenia precisamente 
cntre los miembros sensatos de aquella Facultad entu* 
siastas partidarios. Pedro de Auvernia, profesor de ella, 
es designado como « el mäs fiel discipulo » del Aquina- 
tense. Este fuä el que concluyö los comentarios del 
santo a los escritos aristotelicos « Sobre el cielo y 
el mundo» y «Politica». La victoria cientifica sobre el 
aristotelismo averroista fue celebrada en el arte medie- 
val como una proeza del Aquinatense. El «triunfo de 
Santo Tomäs » sobre Averroes, que aparece a sus pies 
aniquilado, se representa en un notable fresco de 
Andrea de Bonaiuto en la capilla de Florencia (1), en 
rctablos de Filippino Lippi en Santa Maria supra Mi¬ 
nerva de Roma y de Fr. Traini en la iglesia de Santa 
Catalina de Pisa.y en una pintura al temple de Bcnozzo 
Gozzoli en el Louvre (Veanse läminas). 

(1) Se atribuyc a Tadeo Gaddl. — N. del T. 

2. Grabmal»: Santo TomA» de Aquino. 240. 
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Tomäs tcnia que librar todavia cn Paris una ter- 
cera batalla, que fuä tal vez la mäs dolorosa para su 
noble espiritu. Viöse, en efecto, envuelto en contien- 
das eienlifieas con los teölogos franciscanos. La conde- 
naciön del pcripatetismo averroista arrojö tambien 
sus sombras sobre el peripatelismo cristiano represen- 
tado por .Alberto Magno y Tomäs de Aquino. Hacia 
tiempo que äste habia despertado el severo recelo de 
los teölogos conservadores del clero secular y especial- 
mente de la Orden franciscana. Eran tambiän cnemigos 
de la direcciön cientifica marcada por Santo Tomäs 
varios de sus propios companeros de Orden, especial- 
mente el ingles Roberto de Kilwardby. Para estos 
teölogos, San Agustin era, no sölo en las cuestiones 
tcolögicas, sino tambien en todas las filosöficas, el 
pensador decisivo, micntras que la doctrina y los tex¬ 
tos aristotälicos los apreciaban mäs bien como oma- 
mcnto y recurso de mätodo. Para Santo Tomäs, San 
Agustin era seguramente el mäs grande de los padres 
de la Iglesia y la mäs alta autoridad en la Teologia. 
Pero a su lado concedia tambien un importante papel 
al Estagirita. Aristöteles ofrecia puntos de vista subs- 
tanciales y formales para la construcciön y estructura 
de la especulaciön teolögica, era para el Aquinatense 
en la filosofia, especialmente en la psicologia y la 
teoria del conocimiento, el autor decisivo que habia 
que asimilar en lo posible y en lo necesario a la tradi- 
ciön agustiniana mediante una interpretaciön conci- 
liadora. Surgiö, pues, como viva llama, la lucha cntre 
la direcciön conservadora del rcferido agustinismo y el 
progresivo aristotelismo de Alberto el Grande y de 
Santo Tomäs. El teölogo franciscano John Peckham, 
el principal entre los enemigos de Santo Tomäs, se 
pnso decididamente contra el. Se trataba, ante todo, 
de la ensenanza tomista de la unidad de la forma subs- 
tancial en el hombre. Tomäs, como mucho despuäs 
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John Peckhan ha pucsto de relieve con admiraciön en 
cartas de los anos 1284 y 1288, expuso con la mayor 
tranquilidad y huinildad su situaciön y su ortodoxia 
ante sus colegas y sometiö en definitiva todo el asunto 
al juicio del colegio de profesores de Teologia de 
Paris. 

Tomäs fue apartado de estas varias controversias 
e inquictudcs que, sin embargo, en ninguna manera 
podian perturbar la paz de espiritu del Santo y el änimo 
de producciön literaria del sabio, por su separaciön de 
aquella Universidad hecha por el canciller de cstudios 
a instancia de los supcriores de su Orden hacia el otoiio 
de 1272. Como sucesor suyo fuö llainado Fr. Romanus 
0. Pr. cuyo inedilo comentario de sentcneias se enlaza 
inäs.con la direcciön agustiniana. Que esta separaciön 
sorprendiö en Paris al circulo de profesores, que fue 
acogida con disgusto, lo manifiesta el empeno, cierta- 
mente inülil, de la Universidad de Paris ante el capi- 
lulo general de la Orden celebrado en Florencia en 
junio de 1272 para que hiciera volver a Santo Tomäs 
a su puesto de profesor parisiense. 

Tomäs estaba ahora nuevamente en su tierra natal. 
Kl Capitulo de la provincia romana de la Orden, que 
igualmente se celehrö en Florencia en 1272, lo restituyö 
en seguida a sus tareas de profesor y al mismo tiempo 
lo encargö la fundaciön y direcciön de un Estudio 
general de teologia. Quedö a su elecciön senalar el lugar ; 
se le otorgaron los mäs amplios poderes. Tomäs se 
decidiö, a instancia del rey Carlos de Anjou, por Nä- 
poles. Alli habia hecho en su mocedad sus primeros 
ustudios, alli su corazön ansioso de Dios habia buscado 
la paz de la vida del claustro en la Orden de Santo 
Domingo, alli marchö entonces •el sabio llegado a la 
oima de su madurez, de su esfuerzo ascötico y de su 
producciön intelectual. i Presentia que solo le quedaban 
|Kicos anos de vida ? 
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Nuevamente fue apartado Tomäs de su actividad, 
mäs tranquila en Näpoles, por cl llamamiento del 
Papa Gregorio X para que el gran leölogo acudiera al 
Concilio que iba a celebrarse en Lion en 1274 con objcto 
de tratar de la uniön con la Igiesia oriental. El jefe 
supremo de la Igiesia no quiso que faltara el autorizado 
consejo del cäiebre teölogo que en sus grandes obras 
como tambien en monografias (Contra errores Grae- 
corwn) se habla mostrado profundo conocedor de la 
cuestiön que iba a debatirse en el Concilio. 

El viaje hacia el Concilio fud para Santo Tomäs el 
camino de la muerte. Por las noticias que nos dan las 
fuentes sobre los Ultimos anos de la vida del santo se 
puede ver que estaba muy cansado por el exceso de 
trabajo, que sus fuerzas corporales no guardaban rela- 
ciön con el peso de su labor intelectual. Antes de llegar 
a Roma cayö Tomäs en la mortal enfermedad. Muriö 
el 7 de marzo de 1274, con la muerte de un santo, en el 
monasterio cisterciense de Fossanuova, en Terracina, 
donde el habia querido hacer un descanso. En su lecho 
de muerte, al recibir la Eucaristia, dijo estas palabras : 
« Yo te recibo, precio de redenciön de mi alma. Por 
amor de ti he estudiado, he soportado vigilias y me he 
fatigado, te he prcdicado y ensenado. Nunca he dicho 
nada contra ti. Tampoco pcrsisto en mi opiniön obsti- 
nadamente, sino que si alguna vez me hubicra yo expre- 
sado con error sobre este Sacramento, yo Io someto al 
juicio de la santa Igiesia romana, en cuya obediencia 
salgo ahora de este mundo. » Reginaldo de Piperno, 
el inseparable amigo y companero del santo, el que mäs 
profundamente ha sondeado esta alma limpia e infan¬ 
til, el que recibiö la confesiön del maestro y amigo 
moribundo, diö testimonio despuäs de su muerte de 
que Io habia encontrado tan limpio e inocente como 
un nino de cinco anos. Los monjes de Fossanuova, a 
quienes Santo Tomäs en su lecho de muerte habia expli« 
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cado cl Cantar de los cantares, quedaron bajo la im- 
presiön de que habian presenciado el tränsito de un 
santo. Un hermoso relieve de Bcrnini que ahora decora 
el cuarto mortuorio, representa bellamente a Santo 
Tomäs explicando a los inonjes, que escuchan devo- 
tamente, ese clevado canto del amor. 

En Paris produjo la noticia de la muerte profundo 
pesar. La Universidad de Paris tenia sobrados.motivos 
para lamentar la prematura muerte del noble y genial 
sabio, del hombre de lozana creaciön intelectual, que 
habia sido su ornamento y su orgullo. En un escrito 
al Capitulo general de la Orden de Predicadores cele- 
brado en Florencia (1274) ha consagrado la Facultad 
parisiense de Artes liberales un impresionante recuerdo 
al muerto. En roanera superabundante se ensalza a 
Tomäs como la antorcha, el sol del siglo, y se deplora 
profundamente que con esta muerte haya desaparecido 
el fulgor de una tan Clara luz de la Iglcsia. A esta entu- 
siasta loa se une el ruego de que los restos del santo 
encuentren su lugar de descanso en Paris. Pues fuera 
totalmente inadecuado otro lugar, ya que Paris lo 
habia formado, ejercitado y guardado y despuäs con 
este vivo anhelo demostraba que podia enterrar y con- 
scrvar sus restos. Un monumento funerario digno de 
äl habia de afirmar todavia mäs en el corazön de las 
generaciones venideras el recuerdo de este celebre 
maestro que ya, aunquc sölo fuese por sus escritos, 
debia vivir eternamente en la Universidad de Paris. 

Esta pretcnsiön de la Facultad de artes liberales 
de Paris no habia de realizarse. Los restos mortales del 
Aquinatense encontraron al fin, despues de varias 
vicisitudes, su lugar de descanso en 1368 en la Iglesia 
de los Dominicos de Toulouse. Desde la Revoluciön 
francesa el cuerpo del Aquinatense descansa en la 
Iglesia de San Sernin de la misma ciudad. 
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II. La obra literaria 

’ La obra literaria de Santo Tomäs es, en cuanto a su 
Volumen, asombrosa, sobre todo si se tiene en cuenta 
que el Santo no llegö a cumplir cincuenta anos y que 
le absorbieron el tiempo sus ocupaciones de profesor 
y las präcticas de la vida monästica. Como sucede con 
tanta frecucncia en la iiteratura escolästica, tambien 
en la herencia literaria del Aquinatense se han desli- 
zado escritos apöcrifos. De fijar criticamente las obras 
y los textos tomisticos se han ocupado Barbavara, An¬ 
tonio de Sena, Nicolai, J. Echard, de Rubeis, y moder- 
namente P. A. Uccelli, H. Denifle y P. Mandonnet. 
La separaciön de los escritos autenticos y de los no 
autenticos puede hacerse por los catälogos antiguos e 
indudables de las obras del santo y por la investigaciön 
de lo que nos han transmitido los manuscritos. 

Segün esto podemos presentar la siguientc enumera- 
ciön de las obras de Santo Tomäs seguramente autän- 
ticas. Debc tambiän aiiadirse en lo posible In fecha de 
su relaciön, pues la cronologia de sus escritos es de una 
significaciön digna de tenerse en cuenta para formar 
juicio de su doctrina. 

A. Escritos filosöticos. 

I. Comentartos a Arlstälcles, 

1. A los llbros Perlhermencyas (comprendc el primer libro 
que tlcne 9 capftulos y dos lecciones sobre la primera 
parte del primer capitulo del scgundo libro que es el ca- 
pitulo d^cimo de la obra Aristotöüca. (1269-1271?) 

2. A los segundos Anallticos. 

3. A los 10 libros de la Elica (1261-1264). 

4. A los 12 libros de la Metaffsica (1271-1272). 

5. A los 8 libros de la Fisica (1261-1264). 

6. A los 3 libros sobre el alma (1270-1272). 

7. Al escrito sobre la percepciön sensible (De sensu el 
sensato ). 

8. Al libro sobre memoria y recuerdo. 
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0. A los libros 1-3 del cscrito sobre el ciclo y cl mundo.. 
Hast» el libro tercero lecciön 8. J 

10. A los libros sobre el origen y transmutaciön de las f 

cosas (De generalione et eorruplione) (lib. 1.*, lec-( **•* 
dones 1-17). 1 

11. A la polilica (Libros 1-3, 6). ' 

12. A los libros de la Metcorologla. Hasta el lib. 11, lecciön 10 
(1269-12717). 

II. Comcntario al Liber de Causis (hacia 1268). 

III. Pequeiios escritos / ilosä/icos (Opuscula). 

1. De ocuttis Operation!bus naturae (Sobre las operaciones 
ocullas de la naturaleza). 

2. De principiis naturae (Sobre los principios de la Natura- 
lcza). 

3. De mixlione elemenlorum (Sobre la mezcla de los elemen- 
tos). 

4. De motu cordis (Sobre cl movimiento del corazün). 

5. De ente et essentia (Sobre cl ser y la csencia). 

6. De acternilate mundi contra murmuratdes (Sobre la eter- 
nidad del mundo, cscrilo hacia 1270). 

7. De unilale intetteclus (escrito de polömica sobre 1a unldad 
del cnlendiniicnto contra el comentario de Siger de Bra- 
bante a la obra De anima. Del ano 1270). 

8. De substantiis separatis (Sobre las substancias esniritua- 
lcs que cxistcn con independencia de la materia. Despuös 
de 1268). 

9. De qualtuor oppositis (De los cuatro opucstos de las pro- 
posiclones). 

10. De propositionibus modalibus (De las proposiciones mo¬ 
dales). 

11. De demonslratione (De la prueba eienliflca). 

12. De fallaciis (De las falacias). 

13. De natura accidenlis (De la naturaleza del accidente). 

14. De natura gcneris (De la naturaleza del gönero). 

15. De natura per bi intellectus (De la naturaleza del verbo 
del entendimiento). 

16. De dil/erentia verbi divini el humani (De la diferencla 
entre ia palabra diviua y la humana). 

17. De natura materiae (De la naturaleza de la materia). r 

18. De instantibus (De los instantes). 

19. De principio individuationis (Del principio de indivi- 

duaeiön). i 

20. De fato( Sobre cl hado.pcrlenece tal vez a Alberto Magno). 

B. Escritos en que predomina el contenido teolörico. 

I. Exposiciones de leologta sistemätica. 

1. Comcnlario a los cuatro libros de las sentenclas de Pedro 
Lombardo (1253-1255). Un comentario coinpuesto mäs 
lardc por Santo Tomös al primer libro de las senten- 
cias se ha perdido. 
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2. Compendium theologiae ad Reginaldum (brcve Epitome 
de Tcologia que estä sin acabar ; escrito dcspuäs de 1260). 

3. Summa theolögica. La priinera (Prima) y segunda parte 
(Secunda) pertenecen a los aflos 1266-1272. La tercera 
parte (Tertia) escrlta en 1272-1273 quedö sin acabar. 
El coinplcinento (el llamado Supplementum) pertencce 
a Heginaldo de Piperno. 

II. Literatura de cuestiones. 

1. Quaestiones quodlibetales (1) (Libros 1-6 y 12 escritos en 
Paris, 1269-1272, libros 7-11 escritos en Italia 1265 
hasta 1267. 

2. Quaestiones disputalae (2). 

a) De verilale (Sobre la verdad, 1256-1259). 

b) De potentia (Sobre el poder de Dlos). \ 

c) De spiritualibus creaturis (Sobre las criaturas I 

cspiriLuales). I g 

d) De anima (Sobre el alma). ' jr 

e) De unione Verbi incarnali (Sobre la encarna- i w 

ciön dcl Verbo). i § 

f) De malo (Sobre el mal). 

g) De virlutibus in communi (De las virtudes en , 
general). 

h) De virlutibus cardinalibus (Sobre las virtudes J — 

cardlnales). f » 

i) De cliaritale (Sobre la caridad). 

j) De correctione fraterna (Sobre la correcciön 
fraterna). 

k) De spe (Sobre la esperanza). 

l) De beatitudine (Sobre la bienaventuranza). 

Iil. Escritos mäs pequeilos (Opuscula) de contenido predoml- 
nantemente dogmätico. 

1. De articulis fidei et sacramentis (Sobre los articulos de la 
fe y los sacramentos). 

(1) Quaestiones quodlibetales son cl rcsiduo escrito de los ejer- 
clcios de discusiän dispuestos por un maestro de tcologia que $e 
verlficaban ordinariamente dos vcces al ano por Navidad y para 
Pascua y en los cualcs se debatian libremente cuestiones sobre di- 
ferentes materias de la teologia. Por eso la literatura escolÄstica 
de los quodlibeta no conocc ningunn ordenaeiön sistcmätica de las 
materias tratadas en esas discusiones. 

(2) Las Quaestiones disputalae son el reslduo literario que ha 
quedado de las Diputationes ordinariae celebradas periödicamente 
por un profesor de teologia, en las cuales se trataban importantes 
cuestiones tcolögicas de un modo mäs detenido y profundo. Las 
Quaestiones disputalae de Santo Tomäs eomo tambiän de otros esco- 
lästicos. por cjcmplo, de Mateo de Aquasparta, contienen exposi- 
clones de conjunto. extensas y profundas. de cuestiones teolögicas. 
Mäs tarde se borra la diferencia entre Quaestiones quodlibetales y 
Quaestiones disputalae. 
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2 ln Dionysium de diuinis nominibus (Comcntario al tibro 
de Dionisio Areopagita sobre los nombres divinos). 

3. ln Boelhium de Trlnilale (Explicaciön del liliro deBoecio 
sobre la Trinidad). 

4. In Boethium de nebdomadibus (Comentario al libro de 
Boecio sohre los axiomas). 

5. ln primam decretalem (Explicaciön de la prlmcra de- 
crcüil). 

6. In secundam decretalem (Explicaciön de la segunda de- 
cretal) (1). 

7. Rcsponsio de arlicutis XXXVI. 

8. Responsio de arlicutis XL II (1271). 

9. Responsio de arliculis CV1I1. 

10. Arliculi Herum remissi. 

11. Responsio de arliculis VI. 

12. Responsio ad Bernardam abbatem (Carta al abad Ber- 
nardo de Monte Casino. 

IV. Obras apologiticas. 

1. Summa contra Gentes (Summa contra los gentiles, esto 
es, Principal mente contra los örabcs, compuesta entre 
1259 y 1204. Autögrafo conscrvado eil la' Biblioteca 
vatlcana). 

2. De rationibus jidei contra Saracenos. Graecos et Armenos 
Justllicaciön de la (e contra los sarraccnos. griegos y ar- 
menios). 

3. Contra errores Graecortun (Contra los errores de los grie¬ 
gos, escrito 1201-1264). 

V. Teologia präctica, Filosofla furidica, social y del Estado. 

1. De sorlibus (Sobre cl echar suertes). 

2. De /udiciis astrorum (Sobre astrologia. Despuds de 1260) 

3. De forma absolulionis (Sobre la forma de la absolueiön). 

4. De emptione et vendilione (Sobre compra y venta). 

5. De regimine principum ad regem Cupri (Del rögimen de 
los principes, cl libro l.° y el 2.°. Cap. 1-4 pertenecen a 
Sani» Tomös, tal vez del afto 1266, el resto cs de Tolo- 
meo de Lucca). 

6. De regimine Judaeorum ad ducissam Brabantiae (Sobre 
cl rögimen de los iudios por parle de la autoridad secu- 
lar. 1263-1267?). 

VI. Ascillca y monaquismo. 

1. Expositio Orationis dominlcae (Exposiciön del Padre 
Nuestro). 


(I) Este libro y cl anterior se refieren a dos Dccretales que 
ntanen a la fe catölica, dadas por Inocencio III en el Concilio IV 
•de l.ctrön del ano 1215. Con ellas comienza la colecciön de De- 
•crelales de Gregorlo IX. hecha por San Baimunda de Peiiafort. — 
Nota del T. 


Hcspuestas 
a cuestiones 
dirigidas 
a Santo Tomös 
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2. Expositio Symboli Aposlolorum (Explicaciön dcl Sfm- 
bolo de los Apöstolcs). 

3. De duobas pracceptis charitatis el decem legis pratceplis 
(Sobrc los dos mandamientos de la caridad y los diez 
mandamiento de Dios). 

4. Officium corporis Christi (1264. Oficio de la (estividad 
dcl Corpus con las poesias eucarlsllcas del Aquinatense> 

5. Cotta! ioncs - dominicales (Pläticas de domingo). 

6. Epistola ad quemdam fralrem de modo sludendi (Carta a 
un compaftero de Orden monäslica sobre el modo de 
estudiar). 

7. Contra impugnantes Dei cullum et \ 

religionem (1256 6 1257). / Escritos cn de- 

8. De perfectione oitae spiritualis (1260), > fensa del estado- 

9. Contra retrahenles a religioso cuttu I religioso. 

(1270). ' 

10. Expositio de Aoe Maria (Exposition del Ave Maria). 

11. Dos Principia nuevamente descubierlos (Discursos inau- 
gurales como bachiller, 1252. y como macstro, 1256). 

VII. Escritos exegtticos : 

Comcntarios: 

1. Al libro de Job. 

2. A los cuatro primeros nocturnos dcl Salterio (basta el 
salmo 54). 

3. Al Cantar de los Cantares. 

•1. A lsafas. 

5. A Jeremias. 

6. A las Lamcntaciones. 

7. Calcna aurea super IV Evangelia (Cadena de oro. 
Una explicaciön a los cuatro Evangclios en forma como' 
de cadena constituida por citas de los Santos Padres 
unidas en Serie). Lo referente al Evangelio de San Mnteo 
fu<; escrito entre 1261 v 1264, el reslo sc concluvö antes 
de 1272. 

8. Lccciones (Lectura) dadas cn Paris sobre el Evangelio 
de San Matco (1). 

9. Lecciones (Lectura) sobre el Evangelio de San Juan, 
(redacciön de Rcginaldo de Piperno, 1269-1272). 

10. Comentario a las epistolas de San Pablo. (El comentario- 
de la carta a los romanos y de la primera a los corintios 
compuestos por el mismo Santo Tomiis ; el resto es una 
fiel copia de sus lccciones orales hechn por Reginaldo 
de Piperno. Fecha de su comienzo 1269-1273). 


(1) Estas lccciones no las escribiö Santo Tomäs, sino que las 
expuso oralmente en Paris. Pedro de Andria jun tarnente con otro- 
de sus oyentes las publienron. — ,V. dcl T. 
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III. Personalidad cientiffca y modo de trabajo 

Tomäs de Aquino produjo en sus contcmporäneos 
la impresiön de una extraordinaria, poderosa persona¬ 
lidad intelcctual. Tolomeo de Lucca lo llama «Area 
de la filosofia y teologia », Juan de Colonna lo ensalza 
como « incomparable macstro ». Remigio de Girolam. 
lo celebra como « la luz de nucstros ojos y la corona de 
nuestra cabcza». Con entusiasmo casi ilimitado sc 
expresan tarn bien sobre la preeminente personalidad 
del Aquinatcnse otros companeros suyos de religiön 
monästica : Bernardo de Cremona, Armando deBello- 
visu y especialmente Guillermo de Tocco. Esta impre¬ 
siön no podia limilarse a la orden dominicana. En el 
mismo Siger de Brabant se encuentra esta meneiön: 
Praecipui viri in philosophia Alberlus et Thomas (1). 
El profesor de Paris Godofredo de Fontaines, del clero- 
secular, que en el orden cientifico sigue muchas veces 
distintos caminos que Santo Tomäs, alaba lleno de 
entusiasmo a este * el mäs cälebre maestro *, considcra 
su doctrina como la mäs ütil y preciosa despuös de la 
de los Santos Padres v entiende que sölo a traväs de el. 
reciben las doctrinas de otros teölogos su correcciön, su 
sabor y su condimenlo. 

No cs ligero empeno entrar aqul en el anälisis de 
esta personalidad, que tan poderosa influencia ejerciö' 
sobre sus contemporäneos, y liacer un examen mlnu- 
cioso de su individualidad cientifica. Falta ante todo 
cn Tomäs la corrcspondencia epistolar, que derrama tan 
sorprendente luz, por ejemplo, sobre la vida interior de 
San Anselmo de Canterbury. Su biögrafo Guillermo 
de Tocco no es, ni con mucho, un expositor tan inge- 
nioso y sutil en lo que a la vida del alma se refiere 
(1) Principales varoncs cn filosofia Alberto y Toniäs. 



28 SANTO TOmAS DE AQU1NO 


como lo fue Cadmer, cl expositor de la vida de Anselmo. 
Ademäs tuvo Santo Tomäs pocas ocasiones de escribir 
trabajos de conlenido präctico, que generabnente revis- 
ten un colorido mäs personal, como bubo de hacerlos, 
por ejemplo, en considerable medida, San Buenaven- 
tura, en su calidad de General de la Orden. Para trazar 
el retrato cientifico de nuestro teölogo el principal 
jnedio es acudir a sus ohras, cuya manera rigurosamente 
objetiva e impersonal solo al que se ha enfrascado 
larganiente en ellas deja ver la personalidad cientifica 
del autor. En la figura y caräcter cientifico del Aquina- 
tense se deberä observar y tener en cuenta los rasgos 
propios no solo del sabio, sino del Santo. 

Tomäs de Aquino, lo mismo que San Agustin, Anselmo 
de Canterbury, Hugo de San Victor, ha senalado repe- 
itidamente la importancia de las disposiciones Ctico- 
religiosas para profundizar con fruto cn las verdades 
mctafisicas y sobrenaturales. Ya Platön advirtiö tam- 
bien que cl pleno conocimiento de lo verdadero y 
eterno sölo es accesible a las almas puras, desprendidas 
de lo sensual. Lo que habia cnsenado Santo Tomäs 
sobre la congruencia de la pureza de costumbrcs, del 
amor de Dios v de los dones del Espiritu Santo para la 
especulaciön teolögica, eso es lo que en su vida practicö. 
La figura cientifica de Santo Tomäs no puede separarse 
de la grandeza elico-religiosa de su alma. En Tomäs 
no puede comprenderse al investigador de la verdad 
sin el santo. 

Con manifiesto cariiio, Fra Angelico de Fiesole.com- 
panero de Ofden del Aquinatcnse, ha pintado varias 
•veces su figura. Siempre es para el Tomäs el pensador 
•que no vivc para esta vida terrestre, que se abisma en 
los mäs sublimes misterios ; no una figura fria y rfgida 
de pensador sino una personalidad älrayente que res- 
pira amabilidad cautivadora. Es la misma imageri 
rrefulgente que encontramos en las biografias de Gui-” 
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llcrmo de Tocco, de Bernardo Guidonis y de Pedro 
Calo. Las declaraciones de los testigos en el proceso de 
canonizaciön, que en su mayor parle se refieren a 
Reginaldo de Piperno y Juan de Caitia, dos discipulos 
y amigos del Santo, aportan una Serie de testimonios 
que, coincidiendo casi hasta en las palahras, muestran 
en su conjunto un impresionante y veridico relrato- 
moral. 

Tomäs estaba, pues, completamcnte desasido de 
los empenos y aficiones de la tierra. Era como una flor 
blanca de inocencia y de pureza, una ideal consagraciön 
del espiritu y del corazön a Dios. Sölo corlo tiempo 
dcdicaba a disfrutar de la comida y del sueno. En las- 
primeras horas de la manana celebraba la Santa Misa 
y oia despues otra. Cuando no celebraba oia dos misas. 
Dedicaba todo el dia a la oraeiön, a la ensenanza y a 
sus tareas literarias. Nunca ha cogido la pluma sin 
haber rogado antes a Dios con encarecimiento y fre- 
cuentemente con lägrimas. Para aprovechar bien el 
tiempo, dictaba a varios amanuenses a la vez. Era una 
naturaleza recogida, rica de vida interior. Ni una pala- 
bra ociosa en sus lalnos. Tal era su apartamiento de 
las cosas de la tierra, que hasta en la mesa estaba abs- 
traido en las cosas divinas y no se daba cuenta de lo 
que pasaba. Asi dice Guillermo de Tocco que en la 
inisma mesa de San Luis, rey de Francia, olvidado de 
cuanto le rodeaba, diö Tomäs de repente un golpe sobre- 
la mesa exclamando : «Tengo un argumento conclu- 
vente contra los maniqueos. » Por eso los solicitos supe- 
riores de la Orden, segün nos cuenta tambien el mismo 
biögrafo, designaron como compaiiero del santo a 
Reginaldo de Piperno, para que se interesase por el' 
maestro entregado a los altos pensamientos, cuidando 
de que se alimentara convenicntemente para fortale- 
cerse y en general de que atendiese a las exigencias- 
de la vida präctica. 
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Esta cxclusiva dedicaciön a un mundo superior 
iba unida cn Tomäs a una amahilidad exquisita y una 
humildad asombrosa, con lo cual encantaba a cuantos 
se le accrcaban y asi conciliö no pocos antagonismos. 

Si Dante en su banquete lo llama el « buen hermano 
Tomäs », en esto no hace mäs que coincidir plenamcnte 
con las noticias de los mäs antiguos biögrafos y con lo 
.que los mismos actos del santo nos dicen sobre su 
humildad y bondad de corazön. Era Tomäs una mara- 
villa de paciencia y humildad. Nunca se le viö irritado 
por las contrariedades. En las disputas, donde los sa- 
bios con tanta facilidad se dejan llevar de la violencia, 
.el era siempre dulce y humilde y nunca saliö de sus 
labios una palabra de cngreimiento. Este rasgo de su 
caräcter lo cclebra tambien su enemigo cientlfico Jolm 
Peckham. En una carta del ano 1285 nos da cuenta de 
que, atacado äsperamente por öl, el Aquinatense con- 
testö «con gran dulzura y humildad ». Tambien da 
testimonio de sus sentiinientos humildes la circuns- 
tancia de que suplicaba ardientemente a Dios cn la 
oraciön poder permanecer siempre cn la situaciön de 
•simple religioso. Muchos hermosos rasgos y episodios 
revelan su bondad de corazön. En sus pcquenos cscri- 
tos da con la mayor diligencia soluciones y respuestas 
a cuantas cuestiones se le proponen. Alll, en las adver- 
tencias del principio y del fin, nos impresiona con fre- 
•cucncia el resplandor de un äureo desinteres. Para su 
familia guardö, en su situaciön monästica y tambien 
en la altura de sus trabajos y de su gloria cientifica, 
un cälido corazön. I-Iermoso rasgo humano y cristiano 
de. la vida espiritual de Santo Tomäs es su fiel amistad. 
Su amistad con Buenaventura, de la cual las fuentes 
mäs antiguas dan pocas noticias, ha sido con frecuencia 
celebrada. Conmovedora es su relaciön de amistad con 
su noble companero de Orden Reginaldo de Piperno, 
.que, especialmente en los lillimos dias de la vida del 
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Aquinatensc, fuä su constante companero y ei confi- 
dentc de esta rica vida interior. Tomäs le dedico tra- 
bajos literarios. Su Compendium (heoloyiae lleva al 
frente esta dedicatoria : «Al hermano Reginaldo, el 
mäs fiel companero.» Lästima quc Reginaklo siguiesc 
Lan pronto a la Lumba a su maestro, amigo y protegido 
y no pudiera tomar la pluma para trazar una pintura 
de su vida y de su alma. Tambiän su maestro Alberto 
el Grande aparece como confidente de Santo Tomäs en 
los Ultimos anos de la vida de äste. Se cuenta en las 
actas de la canonizaciön que el Gran Alberto despues 
de. la muerte prematura de su discipulo no podia olr su 
nombre sin romper en lägrimas, y que en la mäs avan- 
zada vejez no temiö emprender el largo camino de Co- 
lonia a Paris para defender la doctrina de su gran dis¬ 
cipulo. Con frecuencia el alma de los pensadores de la 
liilad Media nos ha dejado el recuerdo de estas con- 
movedoras manifestaciones de nobleza de corazön, que 
en vano se buscan cn la vida de tantos grandes sabios 
modernos. 

Ahora que el santo nos ha cautivado, hagamos pasar 
lambien ante nosotros en sus rasgos capitales la figura 
dcl sabio. El caräcter fundamental cn el alma del santo, 
la total dedicaciön a lo suprasensible y a lo divino 
y la tranquilidad de un corazön dulce y humilde se ha 
comunicado tambiön a la vida cicnlifica y al trahajo 
inlelectual del sabio, ha eontribuido a constituir su 
individualidad cientifica. 

Podremos prontamente representarnos la indivi¬ 
dualidad cientifica del Aquinatensc considerando el fin 
de su trabajo intelectual y los medios que empleö para 
nlcanzarlo. 

El fin de la vida y del esfuerzo cicnlifico cs para 
Tnmäs penetrar lo mäs profundamente posible en el 
reino de la verdad suprasensible y sobrenatural, el di- 
clioso conocimiento de la verdad en todos sus aspec- 
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tos, de las causas, conexiones, leyes y fuerzas dcl mundo 
natural y del sobrenatural. Todo el orden de! universo 
y de sus causas debe grabarse en el alma (De ver.2, 2). 
Un conocimienlo, aunque soa imperfeclo, de las mäs 
altas realidadcs prcpcrtiona al espirilu luimano ya 
desde este mundo la mäs alta perfecciön (Summa con~ 
(ra Gentes 1, 5). La Teologia, la saera docirinu era apre- 
ciada por Santo Tomäs ccnm quaedam impressio dioinae 
scientiae (1) (S. Theol., 1,1,3), como una participaciön 
en el saber de Dios mismo y un preludio del conocimiento 
de Dios en el cielo, concepciön de la Teologia cristiana 
que ha encontrado tan majestuosa representaciän en 
la « Disputa » de Rafael. 

Para la consecuciön de este alto fin cicnlifico. To¬ 
mäs siguc el eamino del trabajo espeeulativo, aproveeha 
los resultados de las indagaciones anteriores y se deja 
guiar tr.mbiän por puntos de vista religioso-morales. 
De este modo la individualidad cientifica de nuestro 
escolästico presenta un fundamento espeeulativo autö- 
nomo, lögico-metafisico, una manera de considerar las 
cuestiones y un metodo positivo-liistöricos y una trama 
religioso-mistica. 

Tomäs llevö a cabo, ante todo, un trabajo intelec- 
tual independiente, lögico-metädico y metafisico-espe- 
culativo. Su metodo cientifieo estä guiado por puntos 
de vista rigurosamente objetivos y dominado tinica- 
mente por el ideal de la verdad. « En la aceptaciän lo 
mismo que en el repudio de las opiniones, no debe el 
liombre dejarse guiar por el amor o por el odio hacia 
aquel que las representa, sino antes bien por la certi- 
dumbre de la verdad.» (In XII. Metaph. lect. 9.) En 
toda ocasiön sigue nuestro pensador el eamino recto 
de la verdad y procura aportar toda la luz y claridad 
posibles sobre los problemas que trata. Enlaza su tra- 

(1) Infillraciön o imprcsiön de la s bidurla divina en el espi- 
ritu liumano. 
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bajo con los resultados anteriores de la eiencia, apro- 
veclm las posicioncs ya adquiridas, enfila argumenta 
sobre argmnento, observaeiön sobre observaeiön, basta 
que surge la respuesta buscada como una imngen en 
relieve. Kn todo momento separa cl saber real del 
saber aparenle. Io derlo de lo probable, el resullado 
definilivo de la liipötcsis. P. Duhem, el bisloriador del 
sistema <le Copernieo, alaba al Aquinalensc de haber 
represenlado (De coelo et mundo 11 lecl. 17. S. Th. 1, 
1 ad 2) el verdadero punto de. vista con respeclo a 
la aslronojiiia de Ptolomeo. Las hipölesis en que se 
basa un sistema aslronömieo nose cainbian en verdades 
drmoslradas por el mero licclio de que sus consecucncias 
eslen de acuerdo con las observaciones (1). 

En su esfuerzo bacia la verdad y la claridad no 
elude nueslro pensador ninguna dificullad que sc le. 
ponga enfrenle. La lecnica de exposieiön escoläslica, 
que en lodo momento presenla pro cl contra, sc decide 
por una soluciön determinada y despues refuta los 
argumoulos alegados en pro de la opiniön conlraria, 
oste esquema cseoläslico (argmnento : Videtur, ipiod non 

Contra-argumenlo : Sed contra —-Parte principal 
corpus articuli: llespondeo dicendurn —.Critiea de los 
argumentos aportados en pro de la opiniön que se fe- 
cliaza : Ad primnm dicendurn, etc.), no estä en Santo 
Tomäs proscrilo como un artificio dialeetieo, anles 
bien, estä al servieio de la duda metödica real. Muclias 
veces, en la respuesta a las objeciones se encuentran 
iutercaladas observaciones accesorias que en la parle 
principal o cuerpo del arliculo liubicran estorliado la 
marcha propia de la demostrariön. En muclios de sus 
escritos, como en la Summa contra Gentes y en los Opus- 
atln, se despoja Tomäs de la nrmadura de la tecnica 
escoläslica y se mueve librcmcnte en cl desarrollo del 
pensamienlo y de la demoslraciön. 

(1) P. Duiiem, S<»>Cetv -:a '■faivÄp.Eva. Essai sur la nolion de 
TMorie physique de Platon ä Galilei, Paris, 1908, 46 y sigs. 

S. Ciabmann: Saulo Tomis de Aquino. 240. 
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Con scvera disciplina de si nüsmo evila tambien 
Tomäs toda exageraeiön. Las cavilosidadcs <|ue no 
llevan a ninguna respuesta segura no son de su campo. 
Muclias sulilczas, que de las « Sentcncias », impresas 
o manuscritas, del siglo xn lian pasado como luroncia 
fielmente guardada a la literatura del siglo xm, no le 
merecen ateneiön alguna. Tarn poco sc complacc en un 
dogmatismo exagerado. «No se debe afinnar nada 
que se oponga a la fe, al dogma. Mas tampoco se debe 
poner como verdad de fe todo lo que sc tiene por ver- 
dadero y justo, pero que no es dogma. Pues la verdad 
de nueslra fe sc hace objelo de mofa para los inere- 
dulos cuando un calölico desprovisto de los conoci- 
mientos cientificos necesarios da como dogma alguna 
cosa que en realidad no lo es y que se demuestra errönea 
a la luz de una scvera erilica cientifica.» (De pot. 4,1). 

En su csfuerzo hacia la verdad, Sanlo Tomäs lia 
corregido, complclado y aun relraclado sus propias 
ideas, cuando, segün nuevos materiales o un conoci- 
mienlo mäs profundo, le parecian insuficienles o errö- 
neas. Una comparaciön enlre el comcntario de las 
Sentcncias, la primera de sus grandes obras en cuanlo 
al tiempo, y la Summa teolögica, su mäs madura expo- 
sieiön de conjunto de la leologia, pone de relieve con 
gran frecuencia esc progreso inlcrior del pcnsamienlo 
cicntifico. Los numerosos manuscritos que conticncn 
colecciones de discordancias entre el Comenlario de las 
Sentcncias y la Summa teolögica y que ya desde prin- 
eipios del siglo xiv han llegado hasla nosolros muestran 
tambien esle desarrollo. 

En su invesligaciön cientifica emplca Santo Tomäs 
juntamente la observaeiön y la cspeculaciön, el andlisis 
y la sinlesis, y asi encuentra la via media enlre la con- 
sideraeiön unilateral de la realidad a expensas de la 
idea y la apreciaciön exelusiva de la idca con detri- 
mento de la realidad, entre cl empirismo positivista 
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y cl idcalismo cxagcrado. En su doctrina de las sensa- 
ciones liay dosis no cscasa de observaeiön psicolögica. 
En la teoria del conocimiento son prccisamenle los 
hechos de expericncia los que le han colocado junto a 
Aristöteles y lc han hecho renunciar a la leoria de San 
Agustin represcnlada por la escucla franciscana. En 
las observacioncs y conocimientos relativos a las eien* 
cias de la naturaleza le superan Alberto cl Grande y 
Hoger Bacon ; cn cambio, en sus invesligaciones cien- 
lificas sobre malcrias dlicas, sociales y politicas hay un 
fondo de observaeiön inuy apreciable. Simon Deploigc 
ha moslrado detalladamentc que Tornas, prccisamenle 
en las cucstioncs clicas y sociolögicas y en las que son 
eonexas con ellas, ha dado prueba de un gran sentido 
de la realidad y ha hecho sorprendentes observacio- 
nes (1). Pero Tomäs no se detiene en la observaeiön. 
Su esfuerzo se encamina a sondcar cn la realidad las 
esencias, las causas, las leyes y los fines. En öl la obser¬ 
vaeiön estä al scrvicio de la consideraciön melafisica. 

Tomäs de Aquino no solo marcha constantc c im- 
perturbable hacia la verdad por el camino del estudio 
y del pensamiento rigurosamente cienlificos, el sabe 
lambidn cncerrar sus pensamientos v demostracioncs 
en una forma transparente y lücida. En parlicular su 
Summa teolögica cs una joya de arte didäctico. En su 
corto prölogo se expresa ya este sentido didäctico de 
esle modo : « Conio quiera que cl maestro de la verdad 
catölica no sölo tiene que instruir a los que ya cstän 
adelantados, sino lambien a los que empiezan, següu 
las palabra de San Pablo (1. Cor. 3, 1): « Como a pär- 
vulos cn Cristo os di leche a beber, no comida», nucstro 
propösilo en esta obra es ex])oner la religiön cristiana 
segün conviene a la inslrucciön de los principiantes. 
Ilemos observado que los novicios en esta doctrina 

(1) Simon Deploiuk, Le con/lit de la Morale el de la Sociologie 
l.ovaina, 1014, 272 y sigs. 
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cncuenlran muchas dificultades cn las obras de di- 
versos autores. En parle por la niulliplicariön de cues- 
tiones, arliculus y argumcnlos inülilcs; en parle tam- 
bien porque los conodmienlos que les son neccsarios 
no les son prosenlados segün cl orden de la disciplina 
lögica, sino segün lo que requeria la cxplicaciön de los 
libros o las ocasiones de la discusioiqcu parle finnlmenle 
porque las frecuenles repeliciones eausaban cn los 
änimos de los oyenles faslidio y confusiön. Tratamlo, 
pues, de evilar eslos y olros defectos semejanles, pro- 
curaremos, confiando en el divino auxilio, exponer 
lo que conciernc a la eiencia sagrada con la brevedad 
y claridad que la maleria permita. » Lo que Tomäs 
ha promelido en cslas seneillas palabras, que revclan 
una clara visiön de los defectos didäcticos de los co- 
inenlarios de senteneias y de la lileralura qnodlibvlal, 
lo ha cumplido de magistral manera. Del priucipio al 
fin, la Summa teologiea forma un conjunlo orgänieo. 
El orden de sus tres partes, con sus Ireinla v oclio tra- 
lados, seiscicnlas Ireinla y una cuestiones, prüxima- 
menle Ires mil articulos, y dicz mil objecioncs, eslä 
ojeculado con un arte, arquitectönico asombroso. Sen- 
cilla y claramenle se desarrollan pensamienlos y demos- 
Iraciones. Las repeliciones cstän en lo |>osiblc evitadas, 
se descarlan las cuestiones superfluas ; no se remile 
al lector a lo que siguc, pero se ulilizan las indagaciones 
anteriores. No solamenle doinina en la obra una sis- 
Lemälica del orden, una agrupaeiön exlerionnenle clara, 
sino tambien una sislemälica del desarroilo, una arli- 
culaciön orgänica de la maleria que. descansa en c.one- 
xiones iuternas. Lacordaire ha comparado la Summa 
teologiea, por su majesluosa simplicidad, con las pirä- 
mides. La comparacion con frecuencia usada de la 
Summa teologiea con las catedrales göticas de la Edad 
Media es rauy ajuslada. Cuanlo mäs se ahonde en cl 
csludio de csta obra, cuanto mäs se considcren sus 
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detalles mäs se admirarä la arquitectura de conjunto, 
mäs sc reconocerän las leyes quc rigen lodo el edificio. 

Al metodo de esludio dcl AquinaLense responde lam- 
Itien su lenguajc. Su eslilo cs seneillo, präctico, posi¬ 
tive, sin vuelo rctöricö, sin colorido poctico. Su objelo 
no cs trazar brillantes cuadros, ni construir frases 
inipresionantes y de rico colorido, sino expresar ideas 
claras y limpidas. Fantasia y sentimiento parcce quc 
sc rcliran. Sin cinbargo, cn muchos pasajes se nola, 
incluso por la forma de cxpresiön, quc nucstro csco- 
läslico los ha cscrilo con tin corazön cälido y entusiasta. 
Kn cl desarrollo, brillanlez y originalidad del cstilo 
avenlaja Buenavcnlura a su ainigo Tomäs. En este 1<> 
quc da caräclcr al cscrilo es ia sobria reflexiön propia 
dcl modo de pensar aristotelic.o; en Buenavcnlura 
Iraseiende al lenguaje cl fuego del entusiasmo plalö- 
nico-agustiniano. 

No se limitö Tomäs a un trabajo personal, no sölo 
dcsplcgö plcnamenle su eftergia inteleclual de lögico 
v de metafisico, sino que utilizö con gran inteligcneia 
H Irabajo cienlifico de liempos anteriores.« Su cspirilu, 
observa Willmann, se asemeja a una hoya del mar que 
rccibe de todos los lados aguas afluentes y deja ir al 
foudo la broza que arrastran, quedando asi como elaro 
y screno espejo, en el que sc dibuja majcsluosamenlc el 
n/.ul de los cielos.» (1) La actividad cicnlifica de nucstro 
Sanlo ostenla rasgos inanifiestos posilivo-histöricos. 
No conoce cl apriorismo que no sc cuida de las anterio¬ 
res adquisiciones cienlificas y todo Io saca de si mismo. 
Tomäs ha lenido especialmeute ia coinprensiön del 
desarrollo orgänico y de la gthiesis de la ciencia, tanlo 
profana como leolögica, y sc ha asimilado realmenle 
los resuliados del pensamiento de los siglos anteriores 
«si como tambien los de su liempo. 

(I) O. Wii.i.mann, Geschichte, des Idealismus (Hislorin del 
lili'idismo) lll s . Braunschweig, 1907, läS. 
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En una scrie de pasajes ha puesto on claro el prc- 
grcsivo desarrollo de las ciencias. « Parece natural ala 
razön liumana llegar gradualmente de lo imperfecto 
a lo perfecto. Por lo cual veraos en las ciencias especu- 
lalivas que los que primcrameiite filosofaron dcjaron 
algunas cosas imperfeclas, las cualcs dcspuös se hau 
perfeccionado por sus succsores. Asi tamhien sucede 
en las ciencias präcticas. » (S. Th. I.°, 2."*, cuesl. 97, 
urt. 1). El ticmpo dcscmpena un gran papel en la cons- 
tituciön de las ciencias. Es en ellas en cierlo modo in- 
ventor y bucn colaborador (In I. lith. Icct. 11). «Se 
debc escuchar las opinioncs de los anliguos, por viejas 
que sean. Esto licne una doblc utilidad, pues podemos 
apropiarnos aquello en que han hablado bien y evilar 
lo quc hay en ellos de errönco.» (In I. De anima lecl. 2). 
«En la invesligaciön de la verdad se recibc ayuda de los 
otros de dos maneras. Un auxilio directo recibimos de 
los quc han cnconlrado ya la verdad. Si cada uno de 
los pensadores anteriores ha encontrado algtin frag- 
mento dd la verdad, eslos fragnientos, rcunidos en una 
unidad y un lodo, son poderosa ayuda para llegar a 
un conocimienlo comprensivo de la verdad. Indiroc- 
tamentc los pensadores son favorecidos por los que Ies 
han preccdido, porque los errores de los antiguos dan 
a los posteriores ocasiön de poncr en claro la verdad 
por una reflexiön mäs seria. Es, pues, justo, que este- 
mos leconocidos a todos los quc nos han ayudado en 
nuestro esfuerzo para alcanzar el bien de la verdad.» 
(In II. Mctaph. leci. 1). «La consulta de los aulores 
antiguos es necesaria para el esclarecimiento de la 
cuestiän y la resolue iön de las dudas. Asi como en los 
tribunnies no sc puede dar sentencia sin que hayan 
sido oidas las razones de ambas partes, asi tamhien 
el que sc ocupa de filosofia llegarä mäs fäcilmente a 
formar un juicio cienlifico definitivo, si conoce las opi- 
niones y las dudas de los distinlos aulores. » (In III, 
Metaph. lect. 1). 
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Un conceplo sobrc la leolojgia y su dcsarrollo cxponc 
Tomäs en el prefacio a su abra de polemica Contra 
crrores Graecorum cn la forma siguicntc : « EI quc haya 
en los escritos de los Padres* griegos cosas que a los 
teölogos modernos parecen dindosas, debcsc a dos cau- 
sas. l,a primera es elhecho de que la apariciön de crro¬ 
res en matcria de fe ha dado . motivo a los sau tos Doc- 
tores de la Iglesia para usaer una mayor prudencia 
en la cxposicjön de la doctrüna a fin de evitar tales 
errores. Asf se explica que, arntes del naciniicnto de la 
lierejia arriana, los .Saldos Piridres no sc hayan expre- 
sado tan claraincnte acerca due la unidad de la escncia 
divina (como Jo linn heclio despues). Cosa analog» 
ptiede decirsc de olros errorres. Esto podenios obscr- 
varlo no solo en varios Padres s de la Iglesia, sino tam- 
bien con Loda claridad en el mäs gründe de ellos, cn 
San Agustin. En efeclo, cn los escritos publirados 
despues de cslallar la lierejia ppelagiana se Ita oxpresado 
acerca del poder del libre alb icdrlo con muclia mayor 
jirudencia que en sus trabajos s compuestos con anterio- 
ridnd al naciiniento de lal irr "or. En eslos ha defendido 
el libre albedrio contra los ina «niqueos y ha presentado 
alegacioncs quc mäs larde loos pclagianos, negadores 
de la gracia divina, han apra ivechado para la juslifi- 
caciön de su error. No (lebe, pucs, admirarnos quc los 
teölogos modernos, cscribicnd Io despues de la eclosiön 
de lanlas herejias, se expresei «i, en lo que atane a la fe, 
con mayor cautela y precixiOön para evitar ca da una 
de ellas. De estas consideracio ones debe inferirse que no 
sc debe desdenar ui rechazar tales pasajes en que los 
San los Padres no se ban expr'resado con tanta pruden¬ 
cia como los teölogos modern nos, ni sc debe tanipoeo 
apurar sus palabras sino cjcxplicarlas piadosamenle. 
I-» segunda causa de estas difTicultadcs de la patristica 
estä en que muchas cosas, cKpie cn la lengua griega 
suenan correctamente, no soim igualmente admisiblcs 
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cn la fräse latina, porquc latinos y griegos confiesan 
la misma fe con dislinlas palahras. Asi, niuy recla- 
mente y niuy catölicamentc se dice entrc los griegos 
que cl Padre, el Hijo y el Espirilu Santo son tres hipös- 
tasis, mienlras que en latin no seria justo que sc les 
llamara tres substancias, a pcsar de que etimolögica- 
mcnte el griego ■iroirtaiir y el latin substantia son una 
sola c identica palahra. Los latinos emplean la muyor 
parle de las veces cl termino substantia (substancia) 
en el sentido de essenlia, que nosotros, como los grie¬ 
gos, confcsamos una e identica cn Dios. Por eso, donde 
los griegos liablan de tres hipöslasis, nosotros Itubla- 
nios de tres personas. Cosa anäloga sucedc, sin ninguna 
duda, cn ltiuchos otros casos. 

Es, pues, deber de un buen Lraductor, cn los escri- 
tos que tratan de doctrinas de fe mantener el pensa- 
mienlo y su contcnido real, pero ajustarse en cunnlo 
a la expresiön al uso del idioma al cual traduce.» 

Tomäs ha ulilizado las aportacioncs cicnlificas de 
los siglos anteriores y de las de su propio tiempo y en 
cl modo de esle aprovechamiento de las fuenles ha 
demostrado una dosis nada despreciable. de sentido 
histörico. Para el los csludios propiamente historicos 
como fin de si mismos eslän lejos tanlo del terreno 
filosöfico como del leolögico.« El estudio de la tcologia 
no tiene por objeto saber Io que otros han pensado, 
sino conocer la verdad de las cosas. » (In I. De corlo 
et mundo lecl. 22). A este fin da muclias veces cxcc- 
lentes ojeadas sobre el desarrollo histörico de. una 
cucstiön, fijando por un examen objetivo la parle de 
verdad que cada vez va aparcciendo. 

Tomäs ha hecho de las fuentes un estudio coherenle. 
Segün el mötodo de entonccs y a falta de adecuados 
instrumentos de trabajo, una buena parle de las cilas 
de los Sanlos Padres la ha sacado de colecciones de 
glosas sobre la Sagrada Escrilura, del Decrelo de Gra- 
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ciano v las Decrctalcs, de obras de anleriores leölogos. 
En la dedicatoria de su Calena aurea (sobrc San Mateo) 
a Urbano IV confiesa de buen grado el Aquinatcnse 
haber tomado de Glösas las palahras de los Sanlos 
Padres. Pero Tomäs ha heebo tambien estudios de 
eonjunto sobre los tcxtos, primero en Eilosofia, des- 
pues tambien en Patrlslica. Una anecdola narrada 
en las actas de su canonizaciön ponc de manifieslo 
adinirablemcnte sus ansias por poseer obras enleras 
de los Santos Padres. « En una ocasiön, volvia Tomäs 
eon algunos companeros de su Orden de Saint-Denis 
a Paris, y vcia esta ultima oiudad que se extendia 
ante sus ojos. Uno de sus companeros le dijo enlonees : 
Padre j que hermosa es esta ciudad de Paris I El her- 
mano Tomäs contestö: Cierlamente, es muv bella. 
El olro continuö: | Si esla ciudad fuese luya I i Que 
Juiria yo con eso 7 — replicö Tomäs. Podrias — dijo 
el primero — venderla al rey de Francia y con el pre- 
cio edificar monaslerios de Frailes Predicadorcs. En 
verdad — dijo enlonees Tomäs — preferiria lener las 
liomilias de San Crisösloino sobre San Mateo» (1). 
Monlfaucon, el editor de las obras de San Crisösloino, 
ha eslimado altamcnte esta dedaraeiön de Santo To¬ 
mäs. Para sus estudios de las fuentes han debido pres- 
tar buen servicio a nuestro escolästico los manuscritos 
conscrvados en Paris. All! halna fundado San l.uis, al 
lado de la Sainle-Chapelle, una hihlioteca que suminis- 
trö a Vicentc de Beauvais los materiales para la obra 
enciclopedica que ocupö su vida. Tambien las bil)lio- 
lecas de Notre Dame y de San Victor ofrecian eslima- 
bles medios de trabajo. En la Corte ponlificia podia 
disponer de la colecciön de manuscritos de los Papas, 

(1) Advicrtc Kn. I.kci.ef (La Vir. Intelleetuelte. octubre de 
1928, pAg. SO, nola), que « Sanlo Tomäs posefn eierlmiienle Ins 
liomilias del Crisösloino sobre el evnnßelio de San Maleo y que Io 
que preferia a la posesiöu de la buenn ciudad de l'arls no era ni/is 
<(ue una buena Iradueeiön de esa obra >. V. Manihinnet, Hevur. 
Thomisle, marzo-abril, 1928, pägs. 122-124. — N. del T. 
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quc sc cnriquecia sin cesar. No es posiblc, por desgracia, 
(lar sobre esto dalos dclallados, no se puede saber, 
por ejemplo, de qu6 bibliolccas ha sacado Tomäs las 
citas de 22 Padres latinos y 57 Padres griegos para su 
Catcna aurea. 

Tomäs de Aquino ha mostrado lainbien en la utili- 
zaeiön de fuentes senlido de la critica hislorica. Para 
sus estudios arislotälicos no le baslaron las traduccio- 
nes lalinas sacadas dcl ärabe. Se ]>rocurö, por medio 
de su amigo filölogo y compancro de Orden Guillcrmo 
de Moerbeke itna traducciön latina lo mäs fiel posiblc 
de los escrilos fisicos, metafisicos y morales dcl Ksta- 
girita heclia dircctamente sobre cf original griego, a 
fin de lener un texlo seguro para su explicaciön de 
Aristoteles. Se puede admilir que Tomäs poseia un 
cierto conocimiento dcl griego. Kn cl lerreno de la Pa- 
trfstiea busca lainbien buenos lextos. En la dedica- 
loria de la Catcna sobre San Maleo a Urbano IV la- 
nienla la translalio viliosa del Crisöstomo y dice que 
por causa de las lagunas del texlo 61 da muchas veces 
solamente el sentido y no la trascripciön literal del 
pasaje. Kn su dedicaloria de la Calma sobre San Mar¬ 
cos al cardenal llannibaldis advierle Tomäs que sc ha 
hecho Iraducir el texlo griego a un latfn seguro. Hasla 
eri la resolueiön de las cucslioncs de autentieidad de 
los escrilos ha intervenido no poeas veces con acicrlo, 
y por el sentido crilico que. en ello ha demostrado ha 
nierecido el elogio de los benedictinos de San Mauro 
v de Angelo Mai. He aqui las principales pruebas. 
Tomäs ha senalado como apftcrifo el cscrito tilulado 
De. infantia Salvaloris (S. Th. III, 36, 4 ad 3 nm ; 43, 3 
ad l“ m ). Kl libro De ecclesiasticis dogmatibus, atribufdo 
a San Agustin, lo ha adjudicado con razön a Gennadio 
f Quodl. VI, 10). Asimismo ha negado que sean de San 
Agustin los escritos De mirabilibus sacrae Scriplurae 
f 'S. Th. III, 45, 3 ad 2 um ) y De spiritu ei anima (De 
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anima 12 ad l um ). Conjetura quc el autor del segunrio 
de dichos escrilos cs un cisterciensc. De hecho los 
Maurinos lo atribuyen al cisterciensc Alcher de Clara* 
val. Ademäs, apoyändosc en la diversidad del estilo, 
liene por errönea la alribuciön a Boccio del opüsculo 
De unilate et uno (De spirilualibus creaturis 3 ad 9 um ). 
La mäs importante aportaeiön de nueslro Santo a la 
obra de la critica es su juicio sobrc el origen del Liber 
de cansis. El vc en este escrito un extracto de la 1ns- 
tilulio theologica de Proclo. « Nadie en la Edad Media 
ha hablado tan claramente como Tomäs sobrc el origen 
del Liber de causis. » (1) 

Tomäs trata sus fuentes a un mismo tiempo con 
piedad y con independencia de juicio. No obslanlc 
io quc aprecia a Aristoteles, sigue su propio camino 
en las cuesliones en que, segün su convicciön, el filö- 
sofo griego sc ha equivocado. Asi, por cjcmplo, rechaza 
(S. Th. 1.46,1) la doctrina arislolelica de la eternidad 
de la creaciön del mundo y anade la observaciön ale- 
nuante de que el Estagirita no ha querido aducir en 
pro de su tesis ninguna prueba apodiclica, sino sola- 
mente un argumento dialdctico (2). Mas riguroso se 
mueslra Tomäs con los filösofos ärabes y judios, sobrc 
todo con Averroes y Avicebrön. Su escrito, que ya 
conocemos. De unitale inlellcctus contra Averroistas, 
contra Sigcr de Brabant, gira en torno de un examen 
estrictamentc objelivo, rcsullado de un juicio personal, 
de la interprctaciön averrolslica de Aristoteles, mien- 
tras que la monografia De subslantiis separatis discutc 
de manera profunda, serena y objetiva con Avicebrön. 
Con gran piedad considera y utiliza nucstro teölogo 

(1) Ci.. ÜÄUMKF.n, Wilclo, Münster, 1908, 189. 

(2) Nec ruliones — ilice Sautu Tomäs — qtias ad hoc Arfst. 
indueil (lib. 8, 1‘hijs. tom. 2) sunt demoslralioac simpliciter, sed sc- 
cundum quid, scilicet ad conlradiccndum rutionibus antiquorum, 
ponenlium mundum incipire secundum quosdam modos in verilalc 
impossibilcs (S. Th. 1 .» pars, cuest. 46, art. 1). — JV. del T. 
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a los Padres de la Iglesia, por Io cual loensalza el car- 
denal Cayctano : « Porque moströ la mäs alla picdad 
para con los Sanlos Padres ha reunido en si misino, cn 
cierta medida, la profundidad de pensamiento de 
lodos. # (In S. Th. 2 II, 148, 4). Pero con toda su mo- 
destia y su piedad no rcnuncia Tomäs a tener un juicio 
personal. Cuando se aparta de las opinioncs de los 
Sanlos lo hace empleando modos de cxpresiön llenos 
de miramienlo. Asi, dice en un lugar (De pol. 3, 18): 
« Ksta es la opiniön de grandes doclores, de un Basilio, 
de un (iregorio de Nazianzo y olros, asi que no puede 
condenarse como error.» Tambien con rcspecto a 
San Aguslin, a quien aprecia como el mäs alto ent re 
los Sanlos Padres, conserva su liberlad de juicio. lislo 
se ve especialmenle cn cucsliones de Psicologia y en la 
teoria del conocitnienlo, donde la verdad le pareeia 
mäs accesible por el camino de Aristöleles. Aqui las 
cilas de San Aguslin, aparecen menos frecuenles. I.a 
oposieiön entre San Aguslin y Aristoteles estä en lo 
posible conciliada, pues se pone en duda el caräcler 
apodielico de las cilas de San Agustin, se hace notar 
el giro platönico del pensamiento del gran Padre de la 
Iglesia y se reduce a la justa medida su espirilualismo 
desliordante. Con frecuencia tales cilas de San Agustin 
son concobidas como simple informaeiön sohre el modo 
de pensar de los olros o como simple posieiön del pro« 
blemu. Que esta posicion de Santo Tomäs con respeeto 
a San Agustin en estas cuesliones filosoficas hizo en sus 
con lern poräneos la imjiresiön de un modo personal de 
pensar lo pruelna inconleslablemente la reacciön de la 
escuela franciscana. 

la tercera earaclcrislica de la vida cientifica y del 
Iralmjo intelectual de Santo Tomäs es su fundamental 
orienlaciön elico-religiosa, que en sus cscritos se mani- 
fiesta de unn manera discreta y por ello doblemenle 
efieaz. «Un espirilu lleno de uneiön—escribe H. 
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Kucken — lo pcnetra lodo. Como en una imponcnle 
calcdr.nl, subimos desdc cl vcstihulo de! mundo liasla 
cl santuario para cspcrar nn Santo de los Santos. Lo 
inferior conticne ya, aunque todavia cn estado de en- 
suefio, una aspiraeiön hacia lo (|ue cs mas clevado, y lo 
corrobora con signos y presen limienlos mislcriosos. 
Toda la gradacidn de los finos mira en definiliva haeia 
el lernt ino ünico de la majestad divina. Asi la cieneia 
puede apareccr tambien como un oficio religioso». 
Esla aclitud religiosa se expresa anlc todo en el anhelo 
de un conocimienlo siempre. mäs profundo de Dios. 
La cucstiön : « *Que es Dios? » cs cl motivo y la divisa 
de la vida intclcclual de nueslro Santo. « Sabcmos de 
Dios que exisle, que es la causa de toilos los scres y 
que supera a lodo con una dislancia infinila. Tal es la 
conolusiön y la cumhrc de. nueslro saber en esla vida 
terreslre. » (Summa contra Gentes, III, 49). Kn su aspi¬ 
raeiön al conocimienlo de Dios ha acogido Tomäs con 
alegria y reconocimienlo las luces que da la revelaciön 
eristiana sobre la esencia y la vida divinas. « Ninguno 
de los filösofos anteriores al Crislianismo — observa 
en su explicaciön al Simbolo apostölico — pudo, con 
todas las fuerzas de su pensainienlo, saber tanto acerca 
de Dios como sabe por la fe, despuös de la venida de 
Crislo, una sencilla vieja.» De esla adbesiön Ilona de 
convencimiento al contenido de la revelaciön sobre- 
nalural resulta, y por ella se explica, la inlerior piedad 
del Aquinatense para con la Iglesia, cn la que venera 
a la mediadorn y custodia de esas verdades de la reve- 
laciön. « La mäs alta auloridad esla cn la Iradiciön de 
la Iglesia por la cual hay que dirigirse cn todo. La doc- 
Irina de los mismos doclores calölicos tiene de la Iglesia 
su autoridad. Por eso sc debc tener la tradieiön de la 
Iglesia en mäs allo aprecio que la misma auloridad de 
un Agustin o de un Jerönimo. t> (Quodlib. II, 7). Siem¬ 
pre procura Tomds conformarse a la ensenanza y al 




46 


SANTO TOMAS DE AQUtNO 


cspirilu de la Iglesia. Profesa el inäs alto respeto a la 
auloridad dcl Papa. Atraia su corazön la iglesia de 
la antigücdad crisliana, la Iglesia primiliva « cuando 
dominaba una gran devoeiön a la fc crisliana t> (S. Th. 
III , 80,10 ad (1). 

El ardicnle anlielo de conoccr a Dios ha dado tam- 
bien alas al Aquinatcnsc cn c) camino de la virlud. fil 
ve en la pureza y la santidad una preciosa disposieiön 
para profundizar las verdades y mistcrios divinos. El 
ideal de Tomäs en cste punlo se revcla cn la siguiente 
carla al novicio Fr. Juan, que le liabia suplicado indi- 
cacioncs para haccr un cstudio provcchoso. « Pucslo 
que tii, Juan, mi muy amado en Ciislo, me has pedido 
die tarnen sobre el modo cömo debes esludiar para 
adquirir el tesoro dcl saber, te doy sobre cllo los siguien- 
les conscjos. Procura con prcfercncia alcanzar el saber 
por pequenos arroyos y no prccipilartc inmedialanienle 
en cl mar (dcl saber) pues se debe ir avanzando de Io 
mäs fAeil a Io mäs dificil. Me aqui ini exhortaeiön y lu 
ensenanza. Te pido que seas silencioso y que no vayas 
al loculorio sino a disguslo. Cuida de la pureza de la 
eoneiencia. No cescs de cntregarle a la oraeiön. (iusla 
de ser muy aplicado cn tu celda si quieres scr introdu- 
cido en la bodoga vinaria del saber. Muästrate muy 
amahle con todos. No te inquictes por lo que olros 
liagan o dejen de liacer. No seas demasiado familiär 
con nadic, pues una familiaridad excesiva engendra 
el dcsprccio y muy fäeilmenle aparla del esludio. No 
te mezclcs en las conversaciones y negocios de las gen¬ 
les del mundo. Iluye sobre lodo de vagabundear fuera 
del monasterio. No dejes de seguir las huellas de los 
sanlos y de los huenos-, No tengas cn cucnta la persona 
de quien oyes alguna cosa, sino graba en la memoria 
todo lo bueno que oyes decir. Procura comprender a 

(1) Quaiulo magna vigebut devutio /itlei christianac —dice el 
Icxlo latüio. — N. del T. 
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fondo todo lo que lees y oyes. En todas las dudas tra- 
baja por llegar a la certidumbre. Esfuärzale por rcfu- 
giarte cuantopuedas cn la sala de armas de tu espirilu. 
No aspires a lo que estc demasiado alto para ti. Si sigues 
cstas hucllas produciräs en la vina del Seiior de los 
ejercitos, mientras te dure la vida, flores y frutos pro- 
vcchosos. Si observas todo esto alcanzaräs el objelo de 
tus anhelos. Que te vaya bien.» Esta pequciia carta 
contienc preciosas instrucciones y en espccial pensa- 
inienlos excelcntes sobre la rclaciön que existe entro 
la elevaciön moral y rcligiosa del corazön y la verdadera 
ciencia. Encontramos aqul advertcncias y conccpcioncs 
que mäs tardc expresö con sencillez conmovcdora Tomäs 
de Kempis en su «Imitaciän de Cristo». 

Es posiblc que esta uneiön ätico rcligiosa, que ve- 
inos derramada sobre Tomäs y sus escritos, sea en buena 
parte cl fundamento de que la mfstica alemana inspirada 
en Alberto Magno sc liaya acercado a äl tan intimamente. 
La mistica encontrö cn la Summa tcolögica (2, II, 179- 
182)-, la mäs profunda y clara tcoria de la vida contem- 
plativa. En Tauler, el maestro Tomäs es una fuenle 
citada con frccuencia. Enrique Suso toma por guia 
«la clara luz, cl amado Santo Tomäs, el Doctor ». Kl 
(’omentario de Sentencias rccientemcnte descubierto 
del mtstico Juan de Slerngasscn cs una luminosa in- 
troducciön a la doctrina tomista. 


IV. Las fuentes de la doctrina tomista 

Unas palabras lodavia sobre la cxtcnsiön de las fuen¬ 
tes ulilizadas por Santo Tomäs. Es asombrosamentc 
grande, espccialmcnte si sc considera los medios y las 
condicioncs de traliajo de la äpoca. 

En filosofla es Tomäs el mejor conocedor de Aristä¬ 
te les en la Edad Media. Sobre la base de la traducciön 
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fiel hccha por Guillermo de Mocrbekc ha eomenlado 
una parle muy grande, que es a la vez la inäs impor¬ 
tante, de la obra aristolelica y lo ha hecho, coino dice 
Tolomeo de Lucca, «segiin un modo tolalinentc i’mico 
y nuevo de interprelaciön». Los comentarios a Aristo¬ 
teles del Aquinatense tienden a reducir a 1111 a exposi- 
ciön elara y luminosa el proceso nniy einhrollado de las 
ideas del Estagirila. Kn la Escolästica (Kgidio de Roma, 
Enrique de Rate) se ha llamado a Tomäs simplemente. 
el «Expositor». Cli. Jourdain, Fr. Brentano, G. v. 
Ilerlling y otros hau apreeiado allamente el nietodo 
de sus comentarios. luis obras sislemäticas de Santo 
Tomäs, las grundes y las pequeiias, las filosöficas y las 
leolögicas, alesligunn un raro conoeimientd de los 
escritos del filösofo. Tomäs ha aprendido a conocer 
y a juzgar a Platon principalmente por la referencia 
eriliea de Aristoteles, pero eslo no le ha impedido ad- 
milir en so sistema la leoria de. las ideas, segiin la iha- 
nera agusliniana. Los nomhres de los comentadores 
griegos de Aristoteles, Porfirio, Themistio, Simplieio, 
Alejandro de Afrodisia, se encuentran con frecueneia 
en los escrilos lomistas. Una fuente que ha ulilizado 
muelio, es tambien Roeeio, el ultimo de los romanos y el 
primero de los escolästicos. Gon la filosofia aräbigo- 
judia se muestra nuestro eseolästieo muy familiarizado 
y el ha sabido juzgar bien sus luces y sus sombnis. Pa- 
reee que ha apreeiado mäs a Avicenna que a Averroes. 
Gon el Fons Vitae, de Avicebrön ha discutido varias 
veces. El libro More Nebuchim (1) de Moises Maimö- 
nides Ic era muy familiär. 

G.omo fuentes neoplalönicas, prescindiendo de las 
fueutes leolögicas (Pseudo-Dionisio el Areopagita) 
tenia a su disposieiön el Liber de. Cousin y tambien, 
desde 12ü8, la SsoXoyixr; de Proclo, en la 

traducciön de Guillermo de Moerbeke. Tambien conoce 

(1) Gula de los extrauiados .— N. del T. 
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y cila el tratado De inlelligenliis, que sigue la direcciön 
ncoplatönica. , 

En teologia eslä familiurizado en un grado extra- 
»rdinario con loda la Sagrada Escritura, que muchas 
veces parece citar de memoria. Con frecuencia son ulili- 
zadas las glosas sohre la Biblia de Walafrid Slrabön y 
Anselmo de Laon. Sohre todo hay acumulados en las 
obras del Aquinatensc unamultitud de textos de San los 
Padres. Ademäs de las obras patrislieas, que estün 
lambien a la vista de sus con lern poräneos leologos 
(Ambrosio, Aguslin, Jerönimo, Juan Damascono, el 
Pseudo-Areopagita, I lilario de Poiliers, Gregorio Magno, 
Isidoro de Sevilla, eie.), se puede adverlir en los posle- 
l'iores escritos del Aquinalense un profund» conoei- 
mienlo de San Juan Crisöstomo y de San Cirilo de 
Alejandrla, conocimiento que ha influitlo nolablemente 
en la Crislologia y la doclrinn saeramenlal de nueslro 
Sanlo. De la alta Escolästica Tom äs conoce. y cita a 
Anselmo de Canlorbery, Ruperlo de Deuz, Bernardo de 
Claraval, Gilbert» de la Porree, Hugo de San Viclor, 
a quien liene en alla esLima, Bieardo.de San Victor, 
Joaquin de Eiore. No le son lampoco desconocidos 
Abelardo y Alatnus de Insulis. El aulor de csta epoea 
inäs cilado y lambien rectificado en no pocos punlos 
es, naluralmente, Pedro Lombard», el Magister Sm- 
tentiarum (Maestro de las Sentencias). 

Siguiendo una coslumbrc literaria de su tiempo 
Tomäs ha designado y cilado a los leologos del siglo xm 
con la palabra quidam. Unicamente nomhra por su 
nombre a los summistas, que vivlan en Paris en el 
primer tercio del siglo : Preposilinus y Guillermo de 
Auxerrc. Eslos quidam solo podrän ser idenlificados 
poco a poco cuando la literatura pre-lomisla inedita 
sea mejor conocida y, por olra parte, sc haya fijado 
delalladamenle la relaciön del Aquinalense con las 
fuenles publicadas, con Alejandro de Ilales, Alberlo 

4 . Grabmann: Santo TomAs de Aquino. 240. 
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Magno, Buenaventura. Coino cn la escoläslica se tras- 
mitian de gcneraci6n cn gcneraciön un gran nürnero 
de ideas, de cucstiones y de objeciones, la identifica- 
ciön de los quidam serä con frecuencia muy dificil. 
Notemos, por ultimo, quc hay indicios de habcr sido 
utilizadas por cl Aquinatensc la Summa inädila de 
Roberto de Melun (f 1167) y las sentencias de Pedro 
de Poitiers (f 1205). 

Tomäs poseia, adcmäs, como se manifiesta especial- 
mentc cn su cristologia, un penetrante conocimiento de 
las anliguas decisiones conciliares. En cuanto a conoci¬ 
miento del derecho canönico, que se patentiza en las 
frecuentes citas de Graciano y de las Deere Udos, aven- 
taja a la mayor parte de los dogmäticos de su tiempo. 
Como cs sabido, el derecho canönico y la teologia eran 
entonces dos disciplinas y facultades distintas. De 
cuando cn cuantlo Tomäs trae tambiän citas del derecho 
romano, Finalmcnte, no debe omitirse quc no pocas 
veces ha csparcido cn sus cxposieioncs citas tomadas de 
los cläsicos anüguos, incluso de poetas. Estas citas 
de Iloracio, Ovidio, Cäsar, Cicerän, Seneca, Terencio, 
Salustio, Livio, Strabön, Valerio Mäximo y otros dan, 
por dccirlo asi, una nota humanistica al rico material 
de fuentes utilizado por Tomäs. 


V. La iucha de la doctrina tomista por el predomlnio 
en la escolästica 

La muerlc puso fin prematuramente a la infaliga- 
blc labor cientifica de Santo Tomäs. En un manuscrito 
de Oxford de la Summa tcolägica (Dalliol College 44, 
p. XIV) leomos esla anotaeiön : Hie moritur Thomas, 
o mors, quam sis maledicta (1). Sin embargo, su obra 
cientifica ha sobrevivido al gran tcälogo y lc ha ase- 
(1) « Aqui mucre Tomäs. {Oh muerte, cuän maldita cresl » 
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gurado una posiciön predominante en la vida intelec- 
tual de la Iglesia catölica. Sin duda, ya inmediatarnenIc 
dcspues de su mucrtc, su doctrina tuvo que venccr 
oposiciones y rcsistir luclias para afirmarse y preva- 
lecer. No responderla a la reaiidad hislörica crcer que 
la doctrina del Aquinatense fuö dcsde el momcnto en 
que muriö accptada comünmente y sin contradicciön 
en su propia Orden y en la Escolästica en general. 

La oposiciön de la tendcncia conservadora agus- 
liniana al aristotelismo del Aquinatense, oposiciön 
que ya liabia amargado su ültima estancia en Paris, se 
manifestö vivamente en seguida de su muerte. En 7 
de marzo de 1277, el obispo de Paris Esteban Tempier 
condenö 219 proposicioncs entrc las cuales sc cncon- 
traba la doctrina de Santo Tomäs sobre el principio de 
individuaciön. El 18 de marzo del mismo ano el arzo- 
bispo Roberto Kilwardby, teölogo dominico de renom- 
bre, a quien ya conoccmos como representante de un 
eirculo de sabios dominicos poco inclinado al aristo- 
tclismo de Alberto el Grande y de Santo Tomäs, incluyö 
en cl catälogo de proposicioncs condenadas ciertos 
asertos del Aquinatense. El dominico, que mäs viva- 
mente combatiö todavia en cl primcr decenio del si- 
glo xiv la doctrina de Santo Tomäs, fuö Durando de 
Saint-Pour^ain (f 1332). 

Con los teölogos franciscanos tuvo ya Tomäs dis- 
cusiones durante su ultima estancia cn Paris. Al tra- 
tar de la vida del Aquinatense hemos notado el ataque 
de Juan Peckliam contra el aristotelismo tomisla. El 
discipulo de San Bucnaventura, Matco de Aquasparta 
(f 1302), cn sus Quaestiones dispulalae se coloca varias 
veces contra puntos doctrinales de Santo Tomäs. Esta 
oposiciön del agustinisino franciscano contra el aris- 
tolelismo de nuestro santo se continuö y se acenluö 
en la pugna entre las escuelas scotista y tomista. La 
transiciön de la antigua cscuela franciscana a Dun 
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Scoto eslä representada por Guillermo de Ware. Cerea 
de el estän los dos mäs importantes criticos de la doc- 
Irina tomista en los rangos de los teölogos francis- 
eanos, Duns Scoto (f 1308) y Guillermo de la Marc 
(bacia 1285 en Oxford). Este ultimo, no muclio despues 
de la muerte de Santo Tomäs, en su Correctorium fru- 
tris Thomae (1), puso una lista de puntos doctrina les 
dispulados entre Tomäs y los franciscanos. Cuando los 
discipulos de Santo Tomäs se defendieron por refuta- 
ciones, compuso, como se ve por un manuscrito de 
Berlin, un segundo cscrito, una düplica en contra, y 
mantuvo sus acusaciones contra Tomäs. 

Tambien en los rangos de los profesores de tcologia 
pertenecientes al clero secular surgieron influyentes 
adversarios de la doctrina tomista; tal fuä seiialada- 
mente Enrique de Gante (t 1293). El mismo Gotlofredo 
de Fonlaines (t despues de 1306), que liene para To¬ 
mäs palaluas del mäs alto elogio, se pone no pocas 
veces fronte a su doctrina. De esla ojeada rcsulla 
que la doctrina tomista tuvo que vencer no pequenas 
dificullados para alcanzar una posieiön preponderanle 
en su propia Orden religiosa y muclio mäs aün en los 
circulos cicnlificos fuera de la Orden de Prediradores. 
Revela la dificultad de la siluaeiön el dato bien asegu- 
rado de que el anciano Alberto el Grande no temiö 
emprender el largo camino de Colonia a Paris para de- 
fender con palabras conmovedoras la doctrina atacoda 
de su gran discipulo difunlo. 

Sin embargo, estas dificultades que se levantaban 
contra la doctrina tomista fucron vietoriosamente supe- 
radas. Ante todo los discipulos y amigos del Santo bau 
formado como un fuertc muro contra esas diversas 
oposiciones. Tomäs se liabia alraido un gran mimero 
de discipulos, (|uc desputfs de su muerte defendieron 
su horeneia intelectual. En miniaturas y manuscritos y 
(1) Escrlto de pol&nica contra Tonuis. 
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en una pintura cn madera de la Academia de Florencia, 
procedentc de la cscuela de Fiesoie, estä represehtada 
ia cscuela de Santo Tomäs. Numerosos disclpulos de 
la Orden y de fuera de ella escuchan con avidez las 
palabras del gran macstro. Es, por dccirlo asi, una 
ilustraciön a la observaciön siguiente de Pedro Calo, el 
fiel biögrafo de Tomäs (liacia 1320): « Cuando Tomäs 
hubo recibido el cargo de cnsenar y comcnzö con diseu- 
siortesylecciones, se apresurö a concurrir a su clasc una 
lal multitud de estudiantcs, quc la sala apenas podia 
contener a todos los que eran atraidos y estimulados 
al progreso intelectual por la palabra de tan relevante 
macstro. A la luz de su ensenanza florecieron muchos 
macstros tanto dcl cstado religioso como tambien del 
clero secular. La razön de esto era la manera sintctica, 
clara y fäcilmcnte intcligible de su exposieiän doccn- 
tc.» (1) Si hemos de citar los mäs notables disclpulos y 
adeptos de Santo Tomäs quc representaron y defendic- 
ron su doctrina, debemos nombrar primeramente a los 
Leölogos agustinos Egidio de Roma (t 1316), Agustin 
Triunfo de Ancona (t 1328) y Jacobo Capocci de Vilerbo 
(t 1307). El general de los Carmelitas Gerardo de IJolo- 
nia (| 1317), cuya Summa tcolägica inedila tienetanlas 
reminiscencias de la obra macslra del Aquinalense, 
parece haherse sentado al pie de su eätedra. En Ire los 
profesorcs del clero secular un cntusiasla discipulo de 
Tomäs fue Pedro de Auvernia (t 1305), el cual complcln 
comentarios de Aristoteles que su profesor liabia dejado 
sin aeabar. 

Naturalmentc, no dej6 de tener Tomäs en su propia 
Orden fieles disclpulos, amigos y entusiaslas partida- 
rios en gran nümero, (|ue estudiaban sus escritos y ex- 
plicalmn, desarrollaban su doctrina v la guardaban y 
defendian como preciosa joya. Quc las obras del Aqui- 

(1) Vita S. Thomac Aijuinulis auclorc 1‘clro Calo. lid. I> 
I’nÜMMiäR. Tolosae, 1011, 30. 
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natense fueron sin tardanza leidas y apreciadas en las 
escuelas de su Orden es cosa que se manifiesta por los 
numcrosos manuscritos, extractos, rcsümenes, tablas, 
concordancias, etc., con los cuales la obra del gran esco- 
lästico se hacia mäs apropiada para la ensenanza y 
mäs fäcilmente acccsible. Ün manuscrito de Paris nos 
ha conservado un compendio de la Secunda secundae 
(una parte de la Summa teolögica) compuesto ya en el 
ano 1288 por el dominicano Galicno de Oyto. Para 
citar algunos de los mäs fieles discipulos y adeptos de 
Santo Tomäs dentro de su misma Orden, mencionare- 
mos a los italianos Juan de Cajatia, Reginaldo de Pi¬ 
perno, Pedro de Andria y Bartolome de Lucca (t 1327) 
que muestran una conmovedora adhcsiön al estimailo 
maestro. Los tres ültimos han continuado obras de 
Santo Tomäs que habian quedado incompletas. Barto¬ 
lome de Lucca, el eximio historiador de la Iglesia que 
en su hexämeron se moströ profundo conocedor de la 
psicologia de su maestro Tomäs, lc dedica las siguientes 
palabras: «Tomäs, como generalmente se reconocc, 
aventaja a todos los doctores modernos cn la Filosofia 
y en la Teologia, y por eso es muy llamado en la Uni- 
versidad de Paris el Doclor communis en ateneiön a la 
claridad de su ensenanza. » Anälogas manifestaciones 
de entusiasmo por Tomäs encontramos en otros dis¬ 
cipulos del gran teölogo. Un entusiasta discipulo del 
Aquinatcnse, que desarrollö cspecialmcnte su teoria 
del conocimiento, fuä Bernardo de Trilia (t 1292). Otro 
tambiön entusiasta discipulo de Tomäs fuö el domini¬ 
cano florentino Remigio de Girolami (t 1319), que como 
maestro del Dante familiarizö al gran poeta con el 
sistema tomista. Pero los que ante todo intcresan 
nucstra ateneiön son los teölogos dominicos que defen- 
dieron la doctrina de su maestro Tomäs contra los ata- 
ques de sus adversarios. Egidio de Lessincs, en mayo 
de 1278, defendiö en su cscrito cspecial (De unitale 
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formae), contra Roberto Kilwardby, la doctrina de 
Santo Tomäs sohre la unidad de la forma substancial 
y con ello se ha pronunciado contra la condenaciön 
oxfordiana de ciertas tesis tomistas. Contra la conde¬ 
naciön lanzada por el obispo de Paris Esteban Tcmpier 
justificö al Aquinatense en tratados ineditos Juan de 
Näpolcs (t hacia 1325). Tambien el Correciorium fra- 
tris Thomae del franciscano Guillermo de la Mare fuö 
refutado punto por punto por discipulos y adeptos de 
Santo Tomäs, en una Serie de escritos titulados Correc¬ 
iorium corruptorii fratris Thomae. Sölo ahora es conocida 
csta multiple y anönima literatura de controversia. 
Uno sölo de estos escritos de dcfcnsa contra Guillermo 
de la Mare ha sido publicado con el nombre de Egidio 
de Roma. Es verosimil que pertcnezca a Ricardo 
Clapwell. El Correctorium corruptorii fratris Thomae 
de Juan Quidort de Paris (f 1306) se nos ha conservado 
en varios manuscritos. Otros escritos de defensa com- 
pusicron Ramberto de Priniadizzi y Juan de Parma. 
Tambiön contra sus otros adversarios fue amparado 
por la veneraciön de sus companeros de Orden monäs- 
tica. Bcrnardo de Clermont (f despuös de 1303) defen- 
diö a su maestro contra Enrique de Gante, Godofredo 
de Fontaines y aun contra Egidio de Roma. Anälogas 
apologias de la doctrina tomista, que no parecen ha- 
berse conservado, cscribieron los ingleses Roberto de 
Herford y Guillermo de Mackcfield. Un entusiasta 
defensor v seguro interprete del Aquinatense fuö To¬ 
mäs de Sutton, tambien inglös. En tierras alemanas 
podemos advertir dentro de la Orden dominicana, al 
lado de la direcciön neoplatönica que estä represen- 
tada por Ulrico de Estrasburgo, Teodorico de Friburgo, 
el maestro Eckhart y Bertoldo de Moosburgo, una 
poderosa corriente rigurosamente tomista. En Ire estos 
discipulos alcmanes de Tomäs, mencionaremos, de 
fines del siglo xm y comienzos del xiv, los tres misticos 
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Juan de Sterngassen, Gerardo de Sterngassen y Nico¬ 
läs de Estrasburgo, de los cualcs yo he encontrado 
extensas obras latinas de posieiön tomisla, Juan Pi- 
cardi de Lichtenberg y Enrique de Lübeck. 

El mäs destacado conocedor y adalid de la doctrina 
tomisla a principios del siglo xiv es Herve Natalis 
(t 1323), discipulo inmedialo de Santo Toinäs, que 
como General de la Orden trabajö por su canonizaciön 
y la vi6 realizada. Una buena poreiön de. sus escrilos, 
que cn gran parte estän inöditos, estä consagrada a la 
defensa del Aquinatense contra Enrique de Gante, 
Duns Scoto, Durando, Aureolus, Godofredo de Fontai- 
nes, etc. No hay duda de que este lomista ha contri- 
buido inucho a que el sistema del Aquinatense venciera 
y se afirmara como la doctrina de su Orden y como la 
construcciön doctrinal escolästica de mayor influjo. 
Un lomista influyente del siglo xiv fu# Pedro de Paludc 
(t 1342), en el cual se encucntra frecuentementc la 
exprcsiön iloctor noster frat er Thomas. Contra los ataques 
de Durando de Saint-Pour$ain a Tomas de Aquino, 
cscribiö una defensa Durando de Aurillac (t 1380). La 
defensa mäs considcrablc, la mäs dccisiva y fundamen¬ 
tal del sistema tomista la cscribiö en el siglo xv Juan 
Caprcolus (f 1444), cl « Principe de los tomistas ». Las 
De/ensioncs Theologiae Dioi Thomae Aquinalis de este 
dominico representan la primera codificaciön general 
de la doctrina del Aquinatense y son una complcla 
liquidaeiön de cuentas con los adversarios de la doc¬ 
trina tomisla (sobre todo con Scoto, Aureolus, Durando, 
Occam, Gregorio de Rimini). 

Si la doctrina de Santo Tomäs ha alcanzado, pri- 
mero dentro de la Orden dominicana y despuös fuera 
de clla, el lugar y el prestigio que corresponden a su 
valor inlrlnseco, es debido tambien principaImente, 
aparte los esfuerzos de sus discipulos que hemos rela- 
tado, a la dccidida iutervenciön de su Orden en los 
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Capitulos generales y provinciales. Aduciremos sola- 
mente algunos cjemplos' El Capitulo general de Mil An 
de 1278 enviö a dos lectores a Ingla terra para proceder 
severamcnte contra los hcrmanos que se habian expre- 
sado desfavorablementc accrca de los escritos del 
vcnerable hermano Tomäs. Decisiones y medidas scme- 
jantes fueron reiteradas cn los Capitulos generales de 
Paris en 1279 y 1286. El Capitulo general de Zaragoza 
de 1309 scnalö la doctrina de Santo Tomäs como pauta 
de los esludios de la Orden. En el Capitulo general de 
Metz en 1313 fuä celebrada la doctrina vcncrabilis doc- 
loris fralris Thomac de Aquino como sanior et commu- 
nior (1) y se dispuso que ningiin miembro de la Orden 
seria enviado a Paris a obtencr los grailos academicos 
sin liaber estudiado antes a Tomäs durante tres anos. 
Prescripciones y alabanzas aumentan cn los Capitulos 
generales de Bolonia en 1315 y 1329, de Carcasona cn 
1342 y de Madrid en 1346. Para citar tambien un Capi¬ 
tulo provincial, mencionaremos el de la provincia 
romana que se celebrö en Arezzo en 1315, cn el que 
un tal Fr. Ubcrlo Guidi, por liaber hablado contra 
Santo Tomäs, fuä suspendido por dos anos de su cargo 
de ensenanza y condeuado a diez dias de ayuno a pan 
y agua. No cs nccesario decirque estas manifestacioncs 
dentro de la Orden de Pi^dicadores reafirmaban una 
posieiön normativa. 

Como factor poderoso para el triunfo de la doc¬ 
trina lomista hay que considerar el importante mo- 
menlo que senala la firme interveneiön de los Papas 
a favor del Aquinalonsc. El acto mäs importante de la 
suprema autoridad cclesiästica fuc la canonizaciön de 
Santo Tomäs por el Papa Juan XXII en 18 de julio 
de 1323. El Papa en csta ocasiön rindiA al Santo cste 
honroso tcstimonio : « Hizo tantos milagros como ar- 

(t) « I.a doctrina del vcnerable doclor liermuno Tomäs de 
Aquino como mäs sana y comün.» 
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ticulos escribiö.* Efecto de la canonizaciön fud induda- 
blemente una Ordenanza de! Obispo de Paris, Esteban 
Borreto, de fecha 14 de febrero de 1324, por la que 
sc retiraba la condenaciön de proposiciones tomistas 
licchas por su antecesor, Esteban Tempier (7 marzo 
1277). Juan XXII en 1327 hizo tambidn emprender 
por medio dcl dominico Guillermo Milcuni una copi- 
laciön mäs exacta de los escritos dcl Aquinatense. 

Tambidn los sucesores de Juan XXII, hasta 
Leön XIII, Pio X, Bcnedicto XV y Pio XI han cele- 
brado y protegido la persona y la ensenanza de Santo 
Tomäs. Una exposiciön mäs detallada de la historia 
de la doctrina tomista hasta nuestros dias no cabc cn 
los limites de este pequeno libro. El « destino de la 
Summa teolögica lud el de la ciencia eclesiästica» (1). 
Sölo tratamos de describir las luchas y dificultadcs 
cntre las cuales, despues de la muerte del Aquinatense, 
tuvo su doctrina que abrirse camino para prevalecer. 

Advirtamos finalmente que lambidn en la teologia 
bizantina de fines de la Edad Media gozö Tomäs de 
Aquino de un alto prestigio. Su Summa teolögica, 
la Summa contra los gentiles, sus comentarios sobre la 
Psicologfa y la Fisica de Aristöteles, varios pequenos 
escritos fueron traducidos al griego por Georgios Sco- 
larios, Dcmetrios Kydones y otros. Las bibliotecas 
dcl Monte Athos, la biblioteca Ambrosiana de Milän, 
la biblioteca de San Marcos en Venecia y sobre todo ln 
Biblioteca Vaticana, guardan una serie de tales manus- 
critos ; Demetrios Kydones ha dejado ademäs cn una 
carta una metödica indicaciön sobre el estudio de la 
Teologia de Santo Tomäs y ha escrito una apologia, 
Ucna de convicciön, del Aquinatense contra Nilus 
Kabasilas. En los tiempos modernos son tambiön de 
notar traduccioncs armenias de escritos de Santo Tomäs. 


(l) Fn. Uhkoc, Stimmen aus Maria Laach, XVIII, 298. 
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El sistema de Santo Tomäs de Aquino 

I. Pensamiento y Ser. — Fe y Ciencia 

El cimiento sobrc que descansa cl sublime cdificio 
doctrinal de Santo Tomäs de Aquino cs una doble 
convicciön. El mäs hondo fundamento consistc en la 
convicciön de que nucstro pensamiento es capaz de 
conocer y de asimilarsc el reino de las escncias, de las 
causas, de los lines y de las lcycs, que estä tras y sobrc 
cl mundo de las aparicncias. Es la convicciön de la 
rcalidad y de la cognoscibilidad de un ordcn suprasen¬ 
sible, la dccidida adhesiön a la posibilidad y rcalidad 
de la metafisica. 

La segunda convicciön en que se apoya cl sistema 
tomista es la de que por encima y mäs allä dcl horizonte 
de lo suprasensible, de.lo metafisico abierto al pensa¬ 
miento natural, sc extiendc todavia el horizonte de lo 
sobrenalural que se pierdc en lejanlas infinitas, el hori¬ 
zonte de los misterios crislianos revclados por Dios, 
que ya desde aqui bajo se abrc al espiritu humano ilu- 
minado por la luz de la fe. 

Debcmos, pues, al empezar nueslra exposiciön del 
sistema tomista, represenLarnos en brcves rasgos las 
aserciones capitales de Santo Tomäs sobrc el pensa¬ 
miento y cl ser. 
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1. PENSAMIENTO Y SER 

Tomäs cs un pcnsador absolulamentc metafisico. 
Su gran obra es la profunda coraprensiön, desarrollo 
y utilizaciön amplia y compctcnte de la Metafisica de 
Aristoteles, incluso para penetrar en el contcnido de la 
Teologia. Su maestro Alberto Magno le preparö para 
cllo ei camino. E. Rolfes llama a Tomäs de Aquino 
« cl mejor comentador que tenemos de la metafisica 
aristotelica ». El genio metafisico del Aquinatense do- 
mina sus grandes obras sistemäticas, sc manifiesta 
especialmente en su doctrina acerca de Dios, pero pc- 
netra lambicn por las discusiones cstrictamente teolö- 
gicas de las doctrinas sobre la Gracia, la Encarnaciön 
y los Sacramentos. Müestras de su saber metafisico 
son varias monografias, como el profundo opusculo 
De enle et essentia. No es, cicrtamcnfe, una casuaiidad 
cl que los problemas de metafisica lengan la proferencia 
preeisamente cnlrc los discipulos de Santo Tomäs. 
Aqui sölo podemos destocar algunos conceptos germi- 
nalcs de la doctrina del Aquinatense sobre el ser, que 
tionen espccial importancia para el conjunto de su 
sistema. Ademäs, continuamcntc encontramos en la 
doctrina sobre Dios y sobre la creaciön, en la psicologia 
y la etifca, principios y consideraciones melafisicos. 

Objctividad del pensamiento humcino. La justijica- 
ciön de la metafisica. « Han expuesto varios la opiniön 
de que nuestras facultades de conocer sölo conoccn sus 
propias modificaciones ; que, por ejemplo, la potencia 
sensitiva no percibe mäs que la altcraciön, la excila- 
ciön de su örgano. Scgiin csto, el cntcndiinicnlo lambien 
conoce ünicainenle su propia modificaciön subjetiva, 
es decir, la species inlelligibilis. En consecucncia, esla 
spccics es objeto 'y contcnido del conocimienlo inte- 
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leclual y, por lanto, una dctcrminaciön subjetiva del 
intelecto. 

Pcro esla idea dcbe. ser rechazada por dos razones. Pri- 
meramentc, con esto se sustraeria a las ciencias el terreno 
de lo real. Si nuestro pensaraiento conociera exclusiva- 
mente la species que se encuentra en el alma, no podrian 
las ciencias establecer relaciön con ningün objeto exis¬ 
tente fuera del pensamiento. Su linico dominio serian, 
pues, csas subjetivas, espiriluales formas del pensa- 
miento. En scgundo lugar, de tal significaciön subjetiva 
del c.onocimicnto intelectual del hombre brotaria la 
r.onsccuencia de que todo lo que es conocido es verdad 
y de que incluso dos cosas contradictorias son verdad 
al misino tiempo. En efecto, si la facullad de conocer 
solo conoce su propia subjetiva dctcrminaciön, solo 
juzgarä sobre ella. Esta subjetiva modificaciön de la 
faeultad de conocer serä la ünica regia y el ünico coh-. 
leniclo clel juicio. En consecuencia, todo juicio podrä 
pretender ser verdadero. Si, por ejemplo, el sentido del 
gusto solo percibc su propia afecciön o sensaeiön, el que 
tiene un gusto sano y normal juzgarä que la micl es 
dulce y su juicio serä reclo. El que tiene un gusto ya 
alterado, podrä juzgar que la miel es agria y su juicio, 
eu la susodicha hipötesis, serä tambien recto. ('.ada uno 
juzga aqui segün cömo es afectado su sentido del gusto. 
Como consecuencia de esta considcraciön exclusiva- 
mentc subjetivista del conocimiento humano, segän la 
cual la species inlclligibilis, la representaeiön subjetiva, 
es el objeto de la percepciön intelectual, se infiere la 
suprcsiön de toda diferencia entre lo verdadero y lo 
falso. 

Estas dos consccucncias inadmisiltlcs, la desapari- 
ciön del caräclcr y valor objetivos reales de las ciencias 
y la suprcsiön de la diferencia entre la verdad y el error, 
entre el si y el no, nos aulorizan y nos fuerzan a man- 
tener la objetividad de nuestro conocimiento y de nues- 
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tro pcnsamiento y a no ver ca las species intdligibiles, 
cn estas subjetivas impresiones y determinaciones de 
nuestra potencia cognoscitiva, el objeto directo, cl 
contenido de nueslro pensamiento. Estas representa- 
ciones son mäs bien ei medio por el cual somos llevados 
al conocimiento de la realidad que existe fuera de nos- 
otros. La species intelligibilis es una forma subjetiva, 
que determina nucstro intellecto al conocimiento de 
la realidad objetiva. Lo que primariamente es perci- 
bido por nuestra facultad intelectual es el objeto exte- 
rior del cual la species es una representaeiön ideal. Sölo 
de un modo secundario puede ser considerada la species 
intelligibilis como contenido dd pensamiento, en tanto 
que el entendimiento es una actividad reflexiva y re- 
flexiona sobre su propia actividad y con ello sobre esa 
species como principio de esa actividad» (S. Th., I, 
85, 2). Segün csto, nuestra facultad de conoccr capla 
una realidad objetiva, se extiende mäs alld del circulo 
de lo subjetivo. 

Los rasgos subjelivos del pensamiento humano. Asi 
tiende Tomäs el puente del pensamiento al ser, del 
sujeto al objeto. A nuestras representacioncs inteloc- 
tuales corresponde una realidad fuera del ser del pen¬ 
samiento, una realidad que se encuentra tras las cosas 
sensibles y las actividades del mundo de los fenömenos 
como su nücleo y su csencia. Nuestras representaciones 
de la escncia de las cosas, de leyes y fines, de causas 
y acciones, no son meras imägenes subjetivas, sino que 
significan la captaciön de una realidad exterior a nos- 
otros por medio de nuestra facultad de conocer. En la 
relaciön del contenido de nuestro pensamiento con esta 
realidad estä la verdad de nuestro conocimiento inte- 
lectual. 

Sin embargo, segün Tomäs, cste caräctcr de realidad 
y de verdad del pensamiento no exige en modo alguno 
una igualdad mecänica entre el modo del conocimiento 
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y el modo de scr del objelo. « El entendimiento no se 
apodcra de las cosas segün cl modo de las cosas, sino 
segün su propio modo. De modo que las cosas materia¬ 
les, que son inferiores a nuestro entendimiento, estän 
en nuestro entendimiento de una manera mäs simple 
que en si mismas. Pcro las substancias angdlicas estän 
sobre nuestro entendimiento. Por lo cual nuestro en¬ 
tendimiento no puede llegar a captarlas segün como son 
en si mismas, sino de la manera como conoce las cosas 
compuestas.» (S. Th. /, 60, 2). 

Las ideas generales. Esta perccpcion del elemento 
subjetivo en nuestras representaciones intelectuales 
permite al Aquinatense encontrar tambien en la doc- 
trina de los universales la posieiön justa entre el nomi- 
nalismo que volatiliza y niega valor a las ideas generales 
y la objetivaeiön que el realismo extremo hace de los 
universales como tales: « Lo que nosotros designamos 
por medio de nombres, se divide en tres clases. Cons- 
liluyen la primera las cosas que por todo su ser estän 
fuera de nucstra alma, por ejemplo, el liombre, la pie- 
dra. El segundo grupo comprcnde lo que solo en nues- 
tra alma existe, como los suenos, la representaeiön de 
las quimeras, etc. A la tcrcera clase pertenece lo que 
tiene en verdad un fundamento en la realidad fuera de 
nuestra alma, pero adquiere su caräcter formal propio 
mediante la actividad del alma. Este es el caso de las 
ideas generales. La « humanidad» es algo en el rcino 
de lo real, pero no existe realmente bajo esta forma 
universal. No liay, en efccto, en la realidad una «liu- 
manidad » universal, abstracta, comün a muchos indi- 
viduos. 

Este caräcter universal que tiene cl concepto «liu- 
manidad » lo tiene de nuestro pensamiento. Por la 
actividad del entendimiento recibe la «humanidad » 
la relaciön lögica (inlentio) por la cual aparecc como 
una idea cspecifica. Cosa anäloga a lo que sucede con 
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la idca general sucede eon la idea de tiempo. Tiene su 
fundamento real en cl moviiniento, en el anles y des- 
pues del niovimienlo, pero lo formal en la idea de tiem¬ 
po. el mirnero, es producto de la actividad de nuestro 
entendimiento (I. Scnt. d. 19 q. 5 a. 1). 

Asi dislingue Tomäs prudentemente en las idcas 
generales entre el contonido, cl nücleo real al cual 
corresponde una realidad fuera de nueslro pensamienlo, 
y la forma de lo universal y abstracto, que es un pro¬ 
ducto de nuestro pensamiento. 

bas significaciones del ser. Con brevedad y claridad 
inimitables ha fijado Tomäs (De vcrilale, 1,1) las 
significaciones del ser y al mismo tiempo ha expuesto 
del modo mäs sencillo posible cl conjunto de su teoria 
sobre el ser. « Asl como en las demostracioncs hay que 
volver a algunos prineipios por si mismos evidentes 
(que no son susceptibles de demostraeiön ni necesitan 
ser demostrados), sucede tambien algo anälogo en la 
indagaeiön del ser de cada cosa. Kn efeclo, si asi no 
fuera, liabria que ir en uno y olro caso hasla lo infi- 
nito, con lo cual se haria imposiblc toda ciencia y todo 
conocimiento de las cosas. Ahora bien, aquello de que 
nuestro entendimiento se apode.ra primeramente como 
lo mäs conocido y a lo cual reduce todas sus ideas es el 
ser, como expresa Avicenna al comienzo de su Meta- 
fisica. Es nccesario, por tanto, que todos los demäs 
conceptos del entendimiento sean recibidos por medio 
de una adjuneiön al ser. Kor cl contrario, al ser no se 
puede anadir nada que tenga otra naturaleza (distinla 
del ser) como se aiiade, por ejemplo, la diferencia al 
gencro o el accidente a la substaneia ; pues cada natu¬ 
raleza es esencialmenle un ser. Por eso tambien, Aris¬ 
toteles demuestra en el libro 3 de su Metafisica que el 
ser no puede ser especie. Se puede dccir, sin emliargo, 
en cierto sentido que se. aiiade algo al ser en euanto esc 
algo expresa un modo del ser que no estä expresado 
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en la palabra misma do ser. Esto sucede de dos ma- 
neras. En primer lugar, el modo expresado puede ser 
nn modo particular dcl ser. Hay, en efecto, diversos 
grados de entidad, segün los cuales se admiten tambiün 
varios modos del ser. Segün estos modos se distingue 
los diversos generös (categorlas) de las cosas. En efecto, 
la substancia no anade al ser una diferencia que pueda 
decirse una naturaleza adicionada al ser. 

Lo que se expresa mäs bien con el nomhre de subs- 
lancia es un cierto modo bien determinado de ser, es 
decir, el que existe para sl (per se ens). Cosa anäloga 
sucede con las otras categorias. En segundo lugar, el 
modo expresado puede ser una determinaciön que 
acompane con absoluta generalidad a todo ser. A su 
vez este modo puede ser entendido en dos sentidos : 
uno en cuanto sigue a cada ser en sl mismo y por si 
mismo, otro en cuanto sigue a cada ser en su relaciön 
a otro. El modo que sigue a cada ser en si v por si 
significa o una afirtnaciön o una ncgaciön en el ser. 
Pero hay algo ünico que es afirmado absolutamente 
y que puede ser considerado en cada scr y esto es su 
esencia (essenlia). En este sentido se emplea la palabra 
rosa (res). Esta palabra (res) se diferencia de la pala¬ 
bra ser (ens), en que el ser (ens) expresa el acto de 
lo que es (al existir), mientras que la cosa (res) expresa 
la esencia (quiditas sive essenlia) de un ser. Pero la 
ncgaciön que acompaiia absolutamente a todo ser es 
la indivisiön (indivisio). Esta se expresa con la pala¬ 
bra uno (unum) : porque el uno no es otra cosa que 
el ser indiviso. Si aliora consideramos el modo del ser 
que a cada ser acompaiia, en el segundo de los sentidos 
antes indicados, es decir, como modo que acompaiia 
al ser en la relaciön de uno a otro, se nos presenta 
nuevamentc de dos maneras. Primeramente en tanto 
que un ser es una entidad separada de las otras. Esto 
se expresa con la palabra algo (aliqnid) (dicilnr mim 

5. Grabmann : Santo TomAs de Aqidno. 240. 
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aliquid quasi aliud quid ).»—«Asi como el ser en cuanto es 
indiviso en si mismo es llamado uno, asi en cuanto 
es entidad separada de las otras es llamado alqo , cosa 
una ünica. En segundo lugar en cuanto un ser roncuerda 
con otro. Pero esto no se concibc si no se admite algo 
que sea capaz de concordar con todos los seres. Tal es 
el alma, que segün Aristöteles, lo es todo en cierta 
manera. Pöro en el alma se encuentra la inteligencia y 
la voluntad. La concordancia del ser con la voluntad 
se designa con el nombre de bien. Bien es, como dice 
Aristöteles a la cabcza de la fitica a Nicömaco, aquello 
a que. todo tiende. La concordancia del ser con la inte¬ 
ligencia se expresa con la palabra verdad. » 

Los primeros principios del pensamienlo y del ser. 
Con la deducciön de las distintas significacioncs del ser. 
con csta ojeada a las rafces mös profundas de la meta- 
ffsica, estö fntimamente unida la concepciön del Aqui- 
natense sobrc los primeros principios del pensamiento 
y del ser.«En las cosas que cacn bajo ( a pcrcepciön de 
los hombres (qaae in apprehcnsionem hominum cadunt), 
se encuentra cierto orden. Porque lo que primeramentc 
cae en el conocimiento es el ser, c.uya inteligencia va 
incluida en todas las cosas que uno conoce. Y, por 
tanto, el primer principio indemostrable es (]ue no se 
puede al mismo tiempo afirmar y negar una misma 
cosa, lo cual se funda en la razön de ser y no ser : y 
sobre este principio se fundan todos los otros fl.", 2. af , 
94, 2). Este principio tiene, pues. dos propicdades: 
tiene un valor ohjetivo, pues se apoya en la nociön de 
ser y de no ser. Es al mismo tiempo una ley del pensa¬ 
miento y del ser. Ademös, este principio es indemostra¬ 
ble, porque no se deja reducir a otro principio mas 
alto y es al mismo tiempo el fundamcnto v el punto de 
partida de toda demostraciön, pucsto que los otros 
principios los mäs elevados del pensamiento v del ser 
se pueden reducir sin dificultad a este principio y eu: 
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ültimo termino toda dcmostraciön ticne en este supre- 
mo principio su ültimo apovo, su primera regia. 

La realidad de last substancias. Una verdnd funda¬ 
mental de la doctrina tomista acerca del ser cs la con- 
vicciön de la realidad de las substancias. Hay sostenes 
fijos, independientes, sujetos de las acciones, activida- 
des, cambios, que percibimos en el mundo que nos 
rodea. Existe en nosotros un principio fijo, permanente 
que es el fundamento y la rafz de todos los fenömenos 
de nuestra vida cspiritual y corporal, la substancia del 
alma. La substancia mäs alta es Dios mismo. el Crea- 
dor de todas las substancias creadas. « Substancia es 
una cosa cuya naturaleza es no ser cn otra cosa ; acci- 
dentc cs aqucllo cuya natura'eza es ser en otra cosa » 
(Quodl., IX,5). El no deber ser en otra cosa, esta inde- 
ncndencia es el elemento esencial y primario de la idea 
de substancia. Esto se aplica en el mös eminente sen- 
tido a Dios. El ser sosten de accidentes o tener lo que 
no subsiste en si mismo es el caröcter secundario de la 
idea de substancia, que sölo corresponde a las subs¬ 
tancias creadas. 

Tomäs distingue, Io mismo que Aristötcles, una pi‘i- 
mera substancia, el ser individual real y concreto 
(Süc.rates) v una segundn substancia, la esencia del 
individuo fhumanilas). No tuvo todavia ocasiün de 
combatir la teoria actualista v fenomenalista de los 
tiempos modernos, que niega la realidad de la subs¬ 
tancia corporal v de la substancia del alma v'quicre 
disolver la realidad del mundo en movimientos, actos, 
representaciones. fenümenos sin fundamento substancial 
fijo. Pero el gran pensador medioeval ha mostrado de 
varias maneras los caminos para la dcmostraciön de la 
realidad de las substancias ; öl, de modo mucho mäs 
penetrante, que otros escolüsticos, ba puesto de relieve 
la diferencia entre la substancia del alma v sus poten- 
cias. y ha referido los fenömenos psicolögicos a la subs- 
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tancia del alma, Al deduce del devenir y la actividad 
de las cosas la existencia de las substancias y est£ con- 
vencido de que el mundo no seria realidad sino aparien- 
cia, si todo fuese movimiento y no huhiera ningün ser 
fijo y permanente. Nuestro escolöstico est(i tan con- 
vencido de la realidad de las substancias, que atribuye 
cl ser, en el sentido propio y mäs verdadero de la pala- 
bra, precisamente a las cosas que subsisten en 
si mismas, a las substancias (S. Th. 1.90,2). 

El ser substancia]. el ser en si y para si, presenta 
diferentes grados de perfecciön. Una substancia indi¬ 
vidual, encerrada en si misma, independiente. incomu- 
nicable, se llama supposiium o hypostasis. Si esta hipAs- 
tasis es un ser dotado de razAn, se llama persona. La 
noeiön de persona responde a la mäs alta forma del 
ser por si, de la poscsiAn de si mismo. Por la posesiAn 
de la razAn se aumenta la independencia propia de 
la hipAstasis, pues. por la razAn, por la concicncia, la 
substancia dotada de espfritu se muestra tambiAn como 
ser independiente, existente por si y sujeto de actos 
libres. de derechos y de deberes. « Como es propio de 
la hipAstasis el existir por si, asi 1c cörresponde tambiAn 
obrar por si, independientemente. La acciAn se aco- 
moda al ser. Ahora bien, el obrar por si mismo. el obrar 
independientemente pertenece de una manera mucho 
mös elevada a una substancia de naturaleza racional 
que a una hipAstasis desprovista de razAn. Solamente 
las substancias dotadas de razAn tienen dominio de sns 
actos, tienen sus actos en su poder. Son libres de obrar 
y de no obrar. Las otras substancias (no racionales) 
se conducen en sus actos mäs pasiva que activamente. 
Por ostas consideraciones es congrucnte que la hipAs¬ 
tasis racional sea designada con un nombre especial 
con el nombre de persona (De pot. 9, 1 ad 3 m). Aun- 
que en la concepciAn tomista de la persona sc considcra 
en primer termino el punto de vista ontolAgico, no 
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lalta, sin embargo, en este coneeplo la indicaciön cid 
significado psicolögico y etico-juridico de persona y de 
personalidad. 


2. Fe y Ciencia 

Tomäs de Aquino estä convencido de que el espiritu 
humano puede elevarse a la region de io suprasensible, 
de lo que eslä Iras cl mundo de las apariencias, de que 
puede alcanzar y apoderarse por el pensamiento de la 
esencia, del ser propio de las cosas. 

Sin embargo, ei orden metafisico no representa la 
verdadera cumbre del conocimicnto humano; hay 
todavia un mundo que se cierne sobre el cosmos de las 
verdades metafisicas, el reino de lo sobrenatural, en 
que Dios liabita y reina. Este reino no se liace accesible 
aqui abajo por el simple esluerzo de la potencia natural 
de conocer, sino mäs bien por la revelaciön y la fe. Se 
trata aqui de verdades que ei espirilu humano no puede 
extraer de la contemplaciön oe la naturaleza, ni de 
verdades interiores al mundo, sino de verdades sobre- 
nalurales que Dios nos ha revelado y a las cualcs damos 
nuestra adhesiön, no purque las comprendemos o las 
alcanzamos, sino porque Dios nos las ha revelado. 

La doble via paru el conocimiento de lo divino. La 
re.alidad de la verdad sobrenatural. Dios es objeto de 
un doble conocimiento, natural y sobrenatural. Hay en 
efecio verdades acerca de Dios, que estän sobre las 
luerzas de la razön humana, por ejemplo, que en Dios 
hay tres personas. iiay tambien otras verdades acerca 
de Dios que la razön humana puede alcanzar por sus 
propias fuerzas, como la existeneia de Dios, ei mono- 
leismo. 

De que hay y puede haber verdades inaccesibles 
al espiritu del hombre abandonado a sus propias fuer¬ 
zas nos persuade la consideraciön del earäcter propio 
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dei pensainienlo humano. Nuestro pensainiento de- 
pentte de la expericncia sensible. Las cosas que caen 
bajo el alcance de los sentidos como obras y paliaas 
representaciones de Dios, nos üicen solamente que hay 
un Dios ; no nos descubren su propia interior esencia 
y su vida intima. La gradaciön de las inteligencias nos 
nace aamilir a priori que puede habet- verdades acce- 
sibles a un espinlu inäs aho y a las cuales no se eleve 
un espiritu mäs bajo. Asi el espiritu humano no puede 
conocer todo lo que el ängel ve. A su vez el ängel no 
puede alcanzar con la polencia intelectual propia de 
su naturaleza todo lo que conoce la inteligencia üivina, 
que comprende sin ninguna deficiencia la esencia de 
Dios. Conto seria necedad que un sencillo campesino 
juzgase falsas las ideas de un iilösofo porque el no las 
comprendia, asi tambiän es necedad manilicsta que el 
lioinbre ntire conto errores las verdades sobrenalurales 
que Dios ha revelado porque no puede penetrarlas. La 
linütaciön uel espiritu humano en los dominios de la 
verdad natural es lambien una garantia de la posibili- 
dad y realidad de las verdades sobrenalurales y supra- 
iTacionales. No conoccmos muchas propiedades de las 
cosas que nos rodean y en muchisimos casos no podcmos 
descubrir la cxplicaciön profunda de las propiedades 
y fenömcnos que en las cosas percibimos. j Cuänto mäs, 
pues, se sustrae al esfuerzo del pensamienlo humano 
puramente natural la substancia divina infinitamente 
elevada, que estä a infinita distancia sobre todas las 
cosas cognoseibles del mundo 1 Tomäs se refiere aqui 
a la idea aristotelica segün la cual nuestro pensainiento 
se encuentra respecto al Ser (el mäs alto y primero) 
que en si es el mäs conocido, conto el ojo del päjaro de 
noche respecto a la clara luz del sol, idea que ha em- 
pleado lambien la mistica alemana (Enrique Suso) 
para mostrar la insuficiencia del pensamiento natural 
en las cosas divinas. 
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May, por tanlo, una doblc via que conducc a Dios, 
la via de la razön natural, que estä trazada en la natu- 
raleza por medio de ias obras de Dios, y la via de la 
fe, que lleva a mayores altuias, a las elevadas regiones 
de la ciencia y la vida intimas de Dios (S. c. G. 1,3). 

Las verdades naturales acerca de üios como conlenido 
de la revelaciön sobrcnatural. Las verdades naturales 
acerca d_- Dios, que en si inismas pueden ser alcanzadas 
por la razön natural, se hau hecho en una buena parle 
objeto de la revelaciön y de la fe. Esto es cosa de espe- 
cial sabiduria y conveniencia. Si en esto cl hombre se 
guiara solamenle por su saber natural, sölo unpequeno 
numero de hombres poseerian un conocimiento natural 
de Dios. La mayor parte, por motivos diferentes, estaria 
impedida de reflexionar inlensamentc y de encontrar 
el Iruto de esa reflexiön : la verdad. 

La insul'iciencia de dotes intelectuales, los cuidados 
de la familia y de la prosperidad temporal y tambien, 
no nienos que esto, la desidia, impedirian a baslantes 
iiombres ascendcr a la cima del pcnsamiento natural, 
al conocimiento de Dios. Pocos serian relativamente los 
que lievados del ansia de saber, que Dios ha puesto 
en el abna humana, cmprendieran esla ascensiön. 
Ademäs un conocimiento de Dios adquirido solamenle 
por la razön nalural exigiria un tiempo considerable. 
Verdades muy profundas suponen un largo ejercicio 
inleleclual. La juvenlud agilada por lantas pasiones 
se avendria muy poco a la profunda reflexiön sobre 
tan sublimes verdades. Finalmente, tal conocimiento 
puramente natural de Dios estaria expuesto al peligro 
de error, de dar de Dios una representaciön torcida. 
La historia de la filosofia anterior al cristianismo 
ofrece de esto nutnerosos datos. Ha hecho bien, pues, 
la buena y sabia providencia de Dios en incluir tambien 
las verdades de razön acerca de Dios en el circulo de la 
revelaciön y de la fe. Asi Lodos los hombres pueden con 
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poco trabajo poscer un conocimiento de Dios sin iluda 
ni error (S. c. G. 1,4). 

Conveniencia de la revelaciön de verdades purumente 
sobrenaturales. Se pianiea ia cuestiön de si estaba iuüi- 
cada y era convcniente la revelaciön de veroades abso- 
iutainenle sobrenaturates, suprarracionales. £ No hu- 
biera bastado la revelaciön de las verdades de que liemos 
hablado, que son verdades de razön, aunque dificil- 
mente accesibles para muchos hombres, y no hubiera 
esta revelaciön satisfecho colmadamente las necesida- 
des de la naluraleza humana A esto hay que decir 
que, si Dios ha schalado al hombre un fin sobrenatural, 
ha debido tambien abrirle ei reino de las verdades so- 
brenaturales. 

Nadie aspira con ferviente anhelo a un fin que no 
conoce. Ahora bien, el hombre por la gracia de Dios 
esta llamado a un fin ultimo, a la posesiön de un bien, 
que excede grandemente la experiencia de esta miserable 
vida terrestre. Por eso el espiritu humano debe lam- 
bien estar orientado y dirigido a algo mäs alto, que 
exceda las fuerzas de la razön natural. Pues solamente 
asi puede el anhelo yel esfuerzo del hombre dirigirse 
a un fin eievado sobre las exigencias y condiciones de 
la vida presente. El Cristianisino pone ante el hombre 
la perspectiva de bienes eternos y sobrenaturales; por 
esto el espiritu humano debe tambien ser dolado de 
conocimientos eternos y sobrenaturales. 

Adcmäs, por la revelaciön de verdades sobrenatu¬ 
rales se pone mäs de rclievc la idea de Dios. En efecto, 
nuestra idea de Dios es tanto mäs verändern y acer- 
tada cuanto mäs lo concebimos como un Ser superior 
a nuestra inleligencia natural. Por el hecho de que la 
revelaciön nos presenta verdades sobrenaturales, nues¬ 
tra representaeiön de Dios se encuentra poderosamente 
favorecida y consolidada. 
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Por otra parte, de la revelaciön de conlenido supra- 
racional se origina otra ventaja de caräcter ötico, en 
cuanto tal revelaciön repele el orgullo, que es padre 
del error. Hay hombres que, gloriandose de su la lento, 
se creen capaces de medir, por decirlo asi, con la vara 
de su espiritu toda la tsencia divina. Estas gentcs pien- 
san que solo es verdadero lo que a ellos les parece tal 
y que es falso todo lo que no se les prcsenta como evi¬ 
dente. Una tal presunciön cientiiica queda reducida 
a sus limites por la revelaciön de verdaues supra-racio- 
nalcs. Finalmente, en el conocimiento, aunque sea 
debil, de las inäs excclsas verdades estä la mäs alta 
perfecciön del alma tnunana. Abi estä tarn bien la fuente 
prolunda de las mäs puras y durabies alegiias espiritua- 
les (Summa contra Gentes 1,5). 

Racionabilidad de la fe en las verdades sobrenalurales. 
No es ligereza nuestra adhesiön a la verdad revelada, 
que estä sobre nuestras fuerzas intelectualcs. Obramos 
en esto de un modo completamenle racional (1). La 


(1) i.a fe cs un ascnUmicnto prudenlc y razonable, y por «so 
es necesario que le preccda cl conocimlcnlo de los motivos de erc- 
dibilldad, que demucslrau la cxistencia de Illos, la cxislcncia de 
una revelaciön y donde esa revelaciön sc encuenlra. I.a Iglcsin 
sostiene que para creer sc nccesitan razoncs de crccr, que no scan 
simples probabilidades, sino razones capaces de produclr la certi- 
duinbre. Inocencio XI reprobö una proposieiön que dlcc que el 
asentiniiento de fe sobrenatural y iitil para la suivuclön subsiste 
con un conocimiento solamcnle probable de la revelaciön, mas nun. 
con el teu.or actual de que l)ios no haya bablado. «Se deduce 
tlice cl P. Chössat - - de la condcnaciön de esta proposieiön que es 
necesario, para liaccr un acto de fe sobrcnalural, liaber llegad», 
a lo menos, a un juicio praclico, inoralmente cicrto, del hcclio de la 
revelaciön. • El llecreto Lumentabili sane de Plo X en su proposi¬ 
eiön 25 condcna la opiniön segün la cuai el asentiniiento de fe 
dcscansa en lillimo lermino en un conjunto de probabilidades. 
El hombre — dicc Santo Tomäs —- no creeria en los misterios si 
no viera que hay que creer en ellos. 

No sc cxcluye con esto lo que sc ha ilainudo prueba acumulativa 
y que es mös bien de concordancia o convcrgcncia, siempre que se 
entienda que de esa convergencia puede resultar una certidumbre. 
Tal es la doctrina de Ncwinann que dicc :« Amort y yo entendlainos 
que con probabilidades se puede construir legitimamenle una prue- 
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verdad crisliana cxcede ciertamente la razön natural, 
tsconde en sx misma incomprensibles misterios. Sin 
embargo, la sabiduria divina ha emplcado para inducir 
a los hombres a la aceptaciön de ia salvadora verdad 
pruebas milagrosas, que salen fuera del curso natural 
de las cosas. Estas obras son, en parte, de orden fisico, 
como curaciones de enferinos y resurrecciones de muei- 
tos y en parte pcrtenecen al orden psicolögico. Estas 
ültimas son milagros en ia csfera del espiritu, por los 
cuales, especialmente en los tiempos primitivos del 
Cristianismo, hombres ignorantes y sencillos, llenos de 


lui suficieute para la ccrliduinbrc.i Esto no cs inura acumtilnciön 
Si un testigo nos cucnta un hecho, podremos dudar de su vcracidad. 
Si despuds preguntauios a olro y nos lo cucnta del mism» modo la 
convicclön que lormumos no rcsulta de sumar cl credito que nos 
merece cl uno con cl que nos inerccc cl otro, sino de que nos parece 
imposiblc que, sin ponersc de aeuerdo. sc les haya ocurrido u los dos 
inventar cl inismo hecho con todos los dctallcs igualcs. 

La doctrina catölica, si por un lado ensena que los molivos 
de crcdibilidad son capaces de producir la ccrliduinhrc, ensena 
por otro que la fc no es de caräcter racional o filosöfico, que en ella 
interviene la voluntad inovida por la gracia divina, que por esto 
la fe es un dou de IJios y que cl hoinhre, no obstantc la ccrtidum- 
bre de los motivos de credibllidad, es libre para negar su asenti- 
miento a las verdades de la fe. A este conccpto de la tc responde la 
siguiente definieiön leolögica de clla : asenso que du el entendi- 
iniento, prevenido y ayudado de la divina gracia, por iinperio de 
la voluntad, cxcitada tambien por Iu gracia, a las verdades divi- 
namente rcvcladas, por la uuloridad de Dios inismo que las ha 
revclado. 

Lus verdades que eslän subre la razön, las que perleneren al 
orden sobrenatural en senlido estriclo, no son objeto de una demos- 
traeiön intrlnseca. Sölo cs posible en cuanto a eilas. una demos- 
traeiön extrlnseca, cs decir, la prueba de uuloridad, ia pruebu his- 
lörlca de su revelaciöu. « Todo olro cnsayo de juslifieaeiön no po- 
drla lener otra finalidad, cxplica Santo Tomäs y sus comcnladores 
que afinar ei espiritu y proporelonar a los que ya tlcncn la fc cl 
consuclo de argumcnlos intrlnsecos inäs o menos vcrosimiles y 
suasivos : ad fidetium quidem exercilium et sotatium, non autem 
ad adoersarios convincendos *; Contra Gentes, 1,1, c. IX; cf. Summa 
theot., 1 , q. 1 , a. 8. (Pixard de la Bouliayk, l.’etudc comparie des 
religions, t. 11, päg. 358, nota). 

4 Cömo puede concillarsc la certidumbre de los molivos de crc¬ 
dibilidad con la libertad dd hombre. aun despuös de conocidos 
para crccr o no creer ? 
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los dones del Espiritu Santo, recibian la mäs alta sabi- 
duria y elocuencia. La fucrza dcmostrativa de estas 
obras de Dios no estuvo en modo alguno apoyada por 
inedios materiales, por ei poder de las aimas o por la 
atrayente perspectiva de goces terrestres. Por el con¬ 
trario, habia que vencer los mayores obstäculos y difi- 
cultades. Verdaderamente es el mäs grande de los inila- 
gros que, a pesar del furor de la tiränica persicuciön, 
una multitud innumerable, no solo de homhres simples 
sino tambien de hombres de alta cullura,se apresurasen 
a volar, por decirlo asi, a la fe de Cristo que predica ver- 


La iuflucncia de las disposiciones morales sobre el cnlendi- 
micnlo es uu licelio de expcriencia, aun en el orden natural. Ad vierte 
1‘inard i>e ia Uoullaye que en iiiatcria de cerlidumbre moral, es 
decir, en todo problema religioso o profan», cuya soluclön, en razön 
de sus rcpercusiones präcticus, intcresa el juego de los scnllniientos 
y de las pasiones, ninguiiu investigaeiön seria se eniprende, ninguna 
conclusiön es aeeptada sin la colaboroeiön de la volunlad. La eon- 
quisla de la verdad rcquicrc, por eonsiguicnlc, ademAs de la recti- 
tud de la inteligenda. la rcctitud moral. Hs la voluntad qulcn 
eonduee la investigaeiön, de modo pareiul o impureial, segun el 
ainor predominantc que la inlorma. Hlla puede inelinar la intcli- 
gcncia a no considerar mäs que las suinbras, sin lener euenta de la 
luz. Cuando, apesar de ello, la luz brota, eilu puede a lo menos 
obligar al espiritu a no lener sus Invcstigaeiones por suficientes, 
incluso, si es nccesario, a dudar de si mismo. Su juego es mäs fäeil 
evidentemente, euando las difieultades reales aliundan, conto en 
lodas las euestioncs eontplejas de la hisloria, en las euestioncs 
abslraclas, a vcccs abstrusas, de la melarisiea. La fe puede ser 
libre, ya por el hecho de que. toda cerlidumbre histöriea (o que 
implica la verdad de un heelio histörico) es del orden de las ccrli- 
tlumbres libres, sea por el hecho de que el individuo, a qulcn la 
revclaciön aparcee cierta y la doclrina que conticne cierlamcnte 
verdadera, queda todavla libre para aecplar esa doctrina como 
eonoiene (el eoneilio Vaticano dlce sieul oportet ns salutem conse- 
quendcim) ; por ejeniplo, puede haccrlo, bien rindiendo a la vera- 
oidad del testigo el hontenujc que le cs debido, bien cxcluyendo 
este homenaje en cuanto puede, o de otra mancra distlnta (Pinarü 
de la Boijllaye, fctuilc comparite des retiijions, t. 11, pp. 330-331 
y pägina 376, nota 2). 

No es lo mismo ei asentimiento de fe que el asentimiento de 
ciencia. Hay teölogos que piensan que los motivos de credibilidad 
pueden producir el asentimiento de ciencia por neecsldad lögica 
del entendimiento sin interveneiön de la voluntad. Lugo dice que 
el acto de fe siempre cs libre, porque uunque el entendimiento se 
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dades incomprcnsibles para el espirilu liumano, pro- 
liibe la concupiscencia de la ca me y tiene en poco todo 
Io que el mundo altamcnte aprecia. La adhesiön entu- 
siasta a una tal religiön es el mayor prodigio. Si se des- 
deiia las cosas sensibles y solamente a Io invisible se 
aspira, esto se debe manifiestamente a inlervcnciön 
divina. Que el mundo se haya vuelto hacia el Cristia- 
nisino no es obra repenlina del azar, sino resultado 
de uua ordcnaciön divina. Prueba de ello es el hecho de 
que Dios ha vaticinado por boca de los profetas esla 
maravihosa difusiön del Cristianismo. El milagro de la 
conversiön del mundo al Cristianismo es la prueba 


vea nccesilado a asenlir ul objelo que consla cvidenlcmente, nunca 
se ve necesilado a asenlir por motivo de rcveladön divina. Io cual 
liasta para que el aeLo de fe sca librc, no en si sino en su causa, 
es decir, tu la voluntad imperanle. Y Suürez. enscna que nun la 
evidcnciu de la verdad, si es de ordcn inferior, no impide un ver- 
dadero ucto de fe de la mismn verdad ; luego inucno mcnos lo 
i jiedirä la evidcncia de la credibilidad, que siempre deja oscura 
la verdad tnisina (cits. por Phrhone, l'raelecliones de loch Iheoh- 
yicis, l. II). 

Kl asentimienlo de fe no es mcramenle un acto de sana crilica, 
es un hoiuenaje (obsequium) a Dios. Este nsentimiento cs superior 
al de eiencia, precisaincntc porque en el Inlervienen la voluntad y 
la gracia. I’orque el enlendiinienlo atrac las cosas a su propio nivel 
y, por tnulo, elcva las cosas que eslan intis bajas que l-l (conoce las 
cosas materiales en conceplos inmaleriules) y rebaja las que estiin 
inAs alias (conoce la Slmplicidad de Dios por niullipllcidad de con- 
ceptos). I’ero el anior y la voiunlaü, en vez de atraer hacia si, soll 
alraidos o se inclinau nucin las cosas que ainan y, por Lanlo, lieu- 
den al nivel de esas cosas, cnvilccicudose si son bajas y elinoble- 
ciendose si son alias. I.a adhesiön de tc serd • proporcionada, dice 
Mainvel, al impulso de la voluntad hacia el bien divino, no a la 
visiön puramcnle inteleclual de las razones de creer » (V. Santo 
l'omds. Summa Theo!.. I. u [tarn, </. HZ, art. 3; .Jnurnei, I.a oaleur 
tl'unr civilisation, en I.a Yie Inlcllccluclle, enero, 11129). Por la fe 
el alma se une a la verdad uniendo.se ul que posce plonanunle la 
verdad y es la verdad misina. San Aguslin dice que no es pcquena 
parle de la cienciu unirse al que sabe (non parva para scumliae 
ml scienti conjuiuji ). Kl creyente tiene de Dios la verdad y su fe. 
que le imponc ciertus exigencias, le conduce a luces y experiencius 
mayores. que son, por decirlo asi, lmpregnaciones de su ser. Tal vez, 
(iue.da dar alguua luz. csta fräse de BlondeI hablundo de su filosofia: 
i en el londo cs una especie de panlogisino lo que yo propongo, una 
reintegraeiön de la vida en el pensamiento... ». 
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mäs segura de los milagros anteriores, que mäs tarde 
ya no fueron necesarios, pqrque sc manificstan dcl modo 
inäs claro en su eficacia. Seria en verdad un prodigio 
mäs grande que todos los prodigios el que sin milagro 
alguno el mundo huhiera sido llevado a ereer tan subli¬ 
mes verdades, a practicar ohras tan dificiles y a esperar 
tan altas cosas y ademäs inducido a ello por hombres 
sencillos y debiles. No se producen hoy los milagros 
en tanto nümero como en los primeros tiempos, pero 
tambiän en nuestros dlas obra Dios, por medio de sus 
santos obras portentosas para prueba de la fe. 


San Pablo en su Kpislola a los llebreos (XI. 6) diec : « Sin fe 
es imposihlc agradar a Dios. Pucs es nccesario que el que se llega 
a Dios erea que hav Dios, y que es remunerador de los que le bus- 
ean. • Sc entiende que no cs neeesaria para la salvaridn la fe espli- 
eita en los dogmas sobrenaturales, slno la fe en una Providencia 
espeeial de Dios sobre el hombre. Dios |>uedc revelarsc intimainente 
al abna v ni siquicra sc juzga nccesario que el alma lengn coneicneia 
elara de csta revelacidn y de su adliesidn a ella (Uainvel. Dirtimi- 
tittirr apolog. de la / 01 ealiml., I. VII). Dios ineorpora invisibleinelile 
los hombres a la Iglesia una vez que su sineeridad v su buena volun- 
tad son enteras. sin querer siempre eondue.irlos basta el (denn cono- 
eimiento de la auloridud dcpositaria. pucs, exislicndo para todos 
en general la Obligation de entrar en la Iglesia, permite. sin cm- 
burgo, por razones variables, que estc deber no aparezea siempre a 
eada alma en parlicular. Io eual le exeusa de unirsc visiblemente 
a la Iglesia. .Vimc rcro, dice Pio IN. r/uis lanturn sibi nrrogel ul 
Imiuxmodl ignorantiae designare. limiles i/ueal. iu.rla populoruni, 
regiotuim, inge.niorum alianunque rcrum tarn nuillarnm rationem W 
mirielatem ? » (Pinard de la [ioui.uvi;, obra eil., t. II). 

No sc cxcluye que Dios pueda eomuniearse v sc eomunique 
por vias exlraordlnarlas o excepeionales aun a personas que esten 
fnera de la Iglesia. Sc adinitc la posibilidad de favorcs espceiales 
de verdaderos milagros en las religiones falsas. pero que lienden 
en definitiva a llcvar u las almas al unieo redil. favorcs v milagros 
que pueden scr concedidos para confirmar las verdades que sc cn- 
cuentran en las seetas. mas no para confirmar la verdad de las 
scelas como tales, crcydndose por otra parle que no pueden ser 
otorgados con la misnia frccucncia fuera que dentro de la Iglesia 
(Pinard de ia Boui.I-ayu. obra eit.. I. 125). 

En cuanto al Ignorante, al nino que eseueba a su tuadre. al 
pagano que eseueba al misionero. se debe pensar o que la graeia 
suple en cllos la falla de eonorimiento de los molivos de ered'bili- 
dad o que en las condicioncs en que se encuentran el ereer es para 
cllos razonable. Perron ii (obra eil., t. II) babla del häbilo de la 
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Tomäs demuestra, segiin esto, por ln marnvillosa 
difusiön del cristianismo, este milagro histärico, la 
divinidad de la revclaciön y del Cristianismo y con ello 
la racionabilidad de nuestra creencia en cl contenido 
de esa rcvelaciön. Son eonsideraciones que encontra- 
mos tamhiän en los teölogos contemporäneos del Aqui- 
natonse/especialmentc en el cardenal Mateo de Aqua- 
sparta y en el franciscano Bartolomä de ßolonia descu- 
bierto por E. Longpyrc 0. F. M. Tomäs refuerza el 
valor probatorio de nuestra exposieiön senalando las 
causas de la difusiön del Islamismo. Este debe su ori¬ 
gen y su propagaeiön a motivos totalmente distintos 
de los del Cristianismo. El goce sensible es el resorte 
de las leyes y prescripciones de la religiön de Maliern?. 
No milagros sobrenaturales, sino el poder de las armas 
es lo que ha propagado el Islam. Su primer nücleo no 
estä formado por hombres instruidos y experimenta- 
dos en las cosas divinas v humanas. sino por toscos 
habitantes del desierto. No tiene ningün vaticinio profe- 
tico en que pueda apovarse como prueba (Summa con¬ 
tra Gentes 1,6). 

Armonia entre la fe y la razön. Aunque la verdad 
cristiana es suprarracional, no es, sin embargo, anti- 
rracional. Entre verdades que perteneeen a la esfera 
de la fe v verdades de 1 pensamiento e investigaeiön 
naturales no puede liaber rontradieeior. 


fe infnndido por cl hautismo en los que naecn en la rcligiün rris- 
tiuna, por el cual sucede que <5st»s creen sin demoslraoiön y, sin 
ernharßo. eon obsequio razonable. l.o cual no obstn para que tani- 
1 1 i<?n cn los creycntes sirvan los motivos de credibilidad para ron- 
firmar la fe. 

Ensciia el Concilio Vaticano que los que bau abrazado la fe 
nor el maßislerio de la Iglesia nunca pueden lener justa causa para 
■nudar o poncr cn dudn csa fe. • Entendemos, diee Bainvel. estas 
nnlabras en el sentido obietivo no cn el senlido subjetivo : en prin- 
eipio no Imy para ello razoncs valederas : sl nlpuno. en eondicioncs 
esnceiales y anormales, nuede rreer de buena fe que tiene razoncs 
valoderas. es un punto qne la Ißlesin no ha querido resolvcr. Aqul 
lambien dejamos.a Dlos juzgar las condencias. ♦— N. <lcl T. 
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Los principios supremos del pensamiento humano, 
que iluminan nuestra razön desde su primera actividad 
y quc encierran en si en cslado de germen todo cl saber 
natural, son indudablemente verdaderos. A estos prin¬ 
cipios supremos y en consecuencia a las verdades que 
de ellos pueden derivar no se opone en modo alguno la 
verdad de la fe. A lo verdadero se opone solamente lo 
falso, nunca lo verdadero. Ahora bien, son verdaderos 
tanto los principios supremos del pensamiento humano 
como las proposiciones de la revelaciön divina y de la 
fe, que estän corroboradas por Dios. Por tanto, es 
imposible que haya contradicciön alguna entre ambas 
csferas. Una tal contradicciön rccaeria sobre Dios mis- 
mo. Dios es, en efecto, la fuente comün de ambas co- 
rrientes de verdad. El conocimiento de los primeros 
principios evidentes por si mismos nos es infundido por 
Dios en cuanto es autor de nuestra naturaleza. La mis- 
ma sabiduria divina piensa estos principios. Lo que es 
contrario a estos principios se opone a la sabiduria 
de Dios mismo y, por tanto, no puede venir de Dios. 
Por consiguiente, lo que profesamos por la fe fundado 
en la revelaciön divina. no puede estar realmente en 
oposiciön con cl conocimiento natural. 

Asi, pues. cuando desde el punto de vista de la ra¬ 
zön se suscitan argumentos contra los testimonios de la 
fe, esos argumentos no se derivan lögicamente de los 
primeros principios del pensamiento, evidentes por si 
mismos. Por tanto, no tienen ninguna fuerza apodic- 
tica, sino solamente un caröcter problemätico o sofis- 
tico. Es, pues, posible refutar tales argumentos (Summa 
contra Genies, /, 7). Tomös se pronuncia decididamenlc 
mös de una vez por la harmonia entre verdad sobre- 
natural y verdad natural, entre. la fe y la ciencia, porque 
en'Paris, con la difusiön del averroismo. encontrö eco 
la teoria de la doble verdad, segiin la cual una misma 
cosa puede se.r verdad filosöficamente y falsa desde el 
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punto de vista de la fe y viceversa, y con ello se pronun- 
ciaba la palabra de separaciön entre fe y c'encia. F.n su 
modo de concordar la fe y la razön, la Filosofia y la 
Teologia, Tomäs lia adjudicado a la ciencia profana, 
a la Filosofia, un campo propio, principios y metodos 
propios y ha sido en la Escolästica un avanzado adalid 
de la independencia y peculiaridad de la Filosofia. 
»El pensamiento de Santo Tomäs — dicc acertada- 
mcnte Gilson (1) — no se dirige a establecer lo mäs 
econömicamente posible una conciliaciön superficial, 
en que tomen parte las doctrinas mäs fäciles de con¬ 
cordar con la enseiianza tradicional de la teologia ; 
quiere. que la razön desarrolle su propio contenido con 
toda libcrtad v manifieste integralmcntc el rigor de 
sus exigencias ; la filosofia que 61 cnseiia no toma su 
valor de ser cristiana sino de ser verdadera. Por esto. 
en lugar de seguir pasivamente la corriente regulär del 
agustinismo, eiabora una nueva teoria del conocimiento, 
desplaza las bases sobre que reposaban las pruebas de 
la existencia de Dios, somete a una critica nueva la 
nociön de creaciön y funda o reorganiza completamentc 
el edificio de la moral tradicional. Todo el secreto del 
tomismo estä ahf, en esc inmenso esfuerzo de. honradez 
intelectual para reconstruir la filosofia sobre un plan 
tal que su acuerdo de hecho con la teologia aparezca 
eomo la consecuencia necesaria de las exigencias de la 
razön misma y no como el resultado accidental de un 
simple dcseo de conciliaciön. » r ~ 

La razön al scroicio de la fe. Ta convicciön de la 
harmonia entre la fe. y la ciencia se exprcsa ante todo 
por el hecho de que la razön, las funciones de la filo¬ 
sofia son aplicadas al servicio de la fe. 

r En la ciencia de la fe podemos servirnos de la filo¬ 
sofia en un triple aspocto. En primer lugar podemos de- 
mostrar filosöficamente las verdades rarionalps que 
(t> Hl. (1I1.SON, l.r Thomist» <•. I’nrfs. 1023. pAg. 3. r >. 
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constituycn los supuestos necesarios de la fe, por ejem- 
plo, la existencia de Dios, el monoteismo, etc. En se- 
gundo lugar podemos utilizar analogias sacadas de las 
cosas creadas para explicar los misterios de la fe; asi, 
por ejemplo, San Agustin tratö de hacer mäs accesible 
al pensamiento humano el dogma de la Trinidad por 
medio de numcrosas analogias tomadas de la filosofia. 
En tercer lugar podemos recliazar los argumentos pre- 
sentados contra la verdad de la fe como falsos o a lo 
menos como razones quc no son concluyentcs. En esle 
ultimo aspccto da Tomäs la siguiente inslrucciön para 
la defensa de la fe contra la incredulidad : Llamo ante 
todo tu atenciön sobre que en las disputas con los incre- 
dulos no trates de demostrar la verdad de la fe con 
fundamcntos de razön que fuereen la inteiigencia. 
Esto seria pcrjudicar ia sublimidad de la fe. La verdad 
de la fe excede el alcance del espiritu del liombre y aun 
el del ängel; nosotros la aceptamos como revelada por 
Dios. No puede ser falsa porque procede de la mäs 
alta verdad, de Dios mismo. Lo que no es falso no 
puede tampoco ser alacado seriamente por ningün 
fundamenlo rational concluyente. Nuestra fe, como 
suprarracional que es, no puede ser demostrada con 
argumentos apodicticos de razön, pero siendo verda- 
dera y, por tanlo, no contra razön, tampoco puede ser 
subverlida de ningün modo por fundamcntos de razön 
decisivos. El esfuerzo del apologista crisliano no puede 
encaminarse a demostrar filosöficamenlc la verdad de 
la fe : debe mäs bien propouerse defender la verdad 
de la fe mostrando por la destrucciön de las objeciones 
contrarias que la fe catölica no cs falsa (De ralionibus 
/idei contra Saracenos de. prooem). Estos pensamientos 
del Aquinatense sobre la razön al servicio de la fe sig- 
nifican una ampliaciön del gran programa de trabajo 
inspirado en San Agustin: Credo, nt intelligam (1), 

(1) Yo crco. me coloco rirmemente en la fe, para pnder. por 
el pensamiento, penetrar el e.ontenido de In fe. 


(I. (»mbmaun : Santo TomAs de Aquino. 240. 
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coii el cual Anselmo de Cantorbery ha inaugurado la 
Escolästica propiamente dicha y ha expresado la inäs 
profunda esencia del metodo escolästico. Esta idea de 
Anselmo, que se mantuvo y extendiö su influencia en 
Hugo y Ricardo de San Victor, Roberto de Melun, 
Simön de Tournai y especialmentc Guillermo de Au- 
xcrre. Tomäs la ha comprendido con mayor perspicacia 
y le ha dado un fundamcnto mäs general desde el punto 
de vista de una nociön mäs desarrollada de la fe y de la 
ciencia. El desbordante idcalismo teolögico y espiri- 
tualismo de Ansehno y de los Victorinos ha sido cana- 
lizado por el en un cauce de ideas firmes y Claras. 

Valor de la consideraciön de las criaturas para la 
visiön cristiana del mundo. En su convicciön de la hai- 
monia entre la verdad natural y la verdad sobrcnaluial, 
Tomäs no se limita a ver la razön puesta al servicio de 
la fe, se pronuncia con ardimiento por el desarrollo 
de la razön en su dominio propio, en la esfera de la 
criatura. La aversiön a los estudios profanos, que con 
tanta freeuencia aparece antes de la Escolästica y en 
el primer periodo de esta y tambien en leölogos contem- 
poräneos bien intencionados, pero no de larga clarivi- 
ilencia, no es compartida por nuestro escolästico. El 
estudio fundamental, la consideraciön profunda de las 
criaturas no cs para ei un obstäculo, sino un podcroso 
auxiliar de la concepciön cristiana del mundo. 

La consideraciön de las obras de Dios nos eleva a la 
admiraciön y al conocimiento de la divina sabiduria. 
Asi como en el arte, el genio artistico parece incorpo- 
rado a la obra de arte, asi estä impreso en toda la crea- 
ciön el sello de la sabiduria divina. La consideraciön 
de las criaturas nos llena de asombro ante el poder de 
Dios y provoca en nuestra alma un sentimicnto reve- 
rencial hacia El. Debemos, en efecto, racionalmente 
representarnos el poder de Dios, del principio activo, 
como incomparablemente mäs alto y majestuoso que 
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la grandeza de ia creaciön. La consideraciön de las 
criaturas inflama el corazön humano en amor por la 
Bondad divina. Lo quc de bondad y de perfecciön se 
encuentra esparcidu en las criaturas estä plenamente 
unido en Dios, la fuente de todo bien. Si ya la bondad, 
hennosura y amabilidad de las criaturas tanto encanta 
el äninio del hombre jcuänlo mäs debe arrebatar de 
entusiasmo al corazön humano Dios, la fuente de todo 
bien en eomparaciön de la cual son pobres arroyuelos 
las formas de bondad que se encuentran en las cria- 
turasl Ademäs, la consideraciön que se sumerge en las 
criaturas presla al hombre una completa semejanza 
con la perfecciön misma de Dios. Dios, eomprendien- 
dose a si mismo, ve todo lo que existe fuera de ßl. 
Y cuando el espiritu humano, colocado en !a atalaya 
de Ia concepeiön cristiana del mundo, primero conoce 
a Dios y despues se abisma en las criaturas, se forma 
en el por decirlo asi, una imagen de la divina sabiduria 
(Summa contra Gentes II, 2)^ Lo que dice aqui Santo 
Tomäs en forma abstracla acerca del valor religioso 
de la consideraciön de la naturaleza, estos pensamien- 
tos sobre la naturaleza como espejo de la perfecciön 
divina, los volvemos a encontrar en los misticos ale- 
manes, sobre todo en Enrique Suso, con mäs viveza 
de colorido y mäs ardoroso sentimiento. 

La consideraciön de las criaturas es lambien muy 
vaiiosa para la concepeiön cristiana del mundo, en 
cuanto traza el camino para rechazar las falsas repre- 
sentacioncs de Dios. Errores en la esfera de lo creado, 
en la regiön natural del pensamiento, se oponen y danan 
con mucha frecuencia al recto conocimienlo de Dios y 
a la verdad de la fe. El desconocimiento de la esencia 
real de las criaturas ha llevado a considerarlas como 
el ultimo fundamenlo, como Dios mismo, y a negar la 
existencia de una esencia suprema superior al mundo. 
El que no conoce ree tarnen le ia esencia y el valor de 
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las criaturas fäcilmente se formarä ideas falsas sobre 
la aeciön y el gobierno de Dios en el mundo. Asi han 
nacido el dualismo, es decir la doctnna de los dos prin- 
cipios, uno bueno y otro malo, la negaciön de la über- 
iad del acto creador y lalsas interpretaciones de la 
Providentia divina. Es una completa equivocaciön 
creer que con tal que se piense bien acerca de Dios es 
enteramente igual para la verdad de la fe la mancra 
cömo se piense acerca de las criaturas. El error acerca 
de las criaturas lleva con demasiada facilidad a repre- 
sentaciones tambien falsas acerca de Dios (Summa 
contra Gentes 11, 3). 

Diferencia entrc la consideraciön filosöjica y la con - 
sideraciön leolögica de los seres creados. La filosofia 
considera las cosas creadas en su ser en si, en su natu¬ 
raleza y actividad, y se organiza en varias ramas scgün 
los generös de las cosas. La fe cristiana considera las 
cosas no en su ser en si — por ejemplo, no considera 
el fuego como fuego — sino en su relaciön con Dios, 
en cuanlj reflejan la grandeza de Dios y estän orde- 
nadas a El. El filösofo, por consiguiente, se fija en lo 
que pcrtenece a las cosas segün su naturaleza, asi, por 
ejemplo, en el fuego observa que se eleva a las aituras. 
La fe mira las cosas creadas desde el punto de vista 
de Dios, en cuanto son creadas por Dios, a El estän 
sometidas y con El se relacionan. No se (lebe reprochar 
a la ciencia de la fe como un defecto que prescinda de 
muchas particularidades de las cosas como la confi- 
guraeiön del cielo, la naturaleza del movimiento, etc. 
Son, pues, diferentes los puntos de vista desde los cuales 
filosofia y fe consideran los seres de la naturaleza. Di¬ 
ferentes son tambien los puntos de partida, los prin- 
cipios de ambas maneras de considerar las cosas. La 
demostraeiön del filosofo se apoya sobre las causas 
propias, intrinsecas de la naturaleza y de los hechos na¬ 
turales. El punto de partida de la fe es Dios, la causa 
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primera que estä sobre el mundo. La revelaciön sobre- 
natural de Dios, la glorificaciön de Dios y su poder 
infinito son los principios, las grandes ideas directri- 
ces de la consideraciön teolögica de la naturaleza. De 
lo dicho se desprende tambiön que la ordenaciön de los 
pensamientos, el mötodo de las dos ciencias, es dife- 
rente. La filosofia, la metaffsica filosöfica considera 
primero los seres criados en su ser propio y llega des- 
puös por el camino de la idea de causa al conocimiento 
de Dios ; tratarö, pues, en primer lugar de las criaturas 
y finalmonte de Dios. La ciencia de la fe sigue la marclia 
invcrsa. Puesto que mira las criaturas en su ordenaciön 
a Dios, se volverä en primer lugar hacia Dios y de ln 
consideraciön de Dios descenderä a las criaturas. Por 
eso es mäs perfecta que la filosofia. pues es mös seme- 
jante al sabcr de Dios mismo, ya que Dios ve lodo lo 
que existe fuera de el conociöndose a sf mismo (Sununa 
contra Gentes II. 4). 


II. Existencia y esencia de Dios 

El punto central dcl sistema tomista es la idea de 
Dios. El conocimiento de un Dios trascendente, per¬ 
sonal, es el soberbio coronamiento de la metaffsiea. EI 
dirigir la mirada a los misterios de la vida intima de 
Dios, que el dogma de la Trinidad abre al pensador 
guiado por la fe, scnala la cumbre de la cspcculaciön 
teolögica. Dios es el objeto de la teologia. « En la ciencia 
sagrada, todas las cosas se tratan desde el punto de 
vista de Dios (sub ratione Dei) : o porque son Dios 
mismo o porque se ordenan a Dios Oiabenl ordinem ad 
Deum) como a su principio y fin. » (’S. Iheot. 1 .» 1.7) 
Casi toda consideraciön filosöfica tiende al conocimiento 
de Dios (Summa contra Gentes I, 4). Este caräclcr 
teocöntrico del sistema tomista cs tambien el fuuda- 
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mento y la fuenle del caräcter propio, del genio de los 
cscritos de Santo Tomäs. Por el comprendemos perfec¬ 
ta mente esa objetividad c impasibilidad, esa claridad 
luminosa, esa discreciön, esa medida, esa paz en la 
verdad, que nos impresiona tan agradablementc en las 
obras del Aquinalense. 

Del rico contonido de la doclrina lomisla acerca de 
Dios cscogemos aqui su exposiciön de las pruebas de la 
existencia y su conccpciön de la esencia del Ser supremo. 

1. Existencia de Dios 

Cognoscibilidad de la existencia de Dios. Las pruebas 
de esa existencia. La proposieiön : « Dios existe » es en 
sl misma, objetivamente, una proposieiön evidente, 
pues en ella el predieado estä contonido en el sujeto, 
pero subjetivamente, para nuestro entendimiento finito 
no cs una proposieiön por si misma evidente, no es un 
juicio analitico, porque nosotros no comprendemos la 
esencia de Dios y, por consiguicnte, tarn poco podemos 
ver a priori que el predieado estö contonido en el su¬ 
jeto. La proposieiön : « Dios existe » es, pues, una ver¬ 
dad, no percibida inmediata e intuitivamente, sino 
que puede y debe deducirse de otros conocimicntos ; 
por tanto, la demostraeiön es posible y necesaria. No 
se puede hablar tampoco, segiin Santo Tomäs, de una 
idea de Dios innata. En efecto, la aspiraeiön a la feli- 
cidad inserta en la naturaleza humana no incluye toda- 
via en si necesaria e inmediatamente el conocimiento 
de que Dios es el linico bien verdadero, que satisfacc 
este anhelo. Sin embargo, aunque esta tendencia a la 
felicidad no atestigua ninguna idea innata de Dios, 
la existencia misma de tal aspiraeiön puede servir de 
premisa para una prueba de la existencia de Dios. 
Cuando el Aquinatcnse relaciona este anhelo de feli¬ 
cidad y esta necesidad de Dios eon la visiön bealifica 
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de Dios en la otra vida, sölo quiere mostrar con ello 
que csta visiön de Dios no es en si imposible, qniere 
senalar una especie de base natural para la Suprema 
perfecciön de la vida sobrenatural. A lo mäs puedc 
hablarse de una idea innata de Dios en el se'ntido de 
que con nuestra innata facultad de pensar y por los 
supremos principios del pensamicnto y del ser, por si 
mismos evidentes, podemos con facilidad llegaral cono~ 
cimiento de Dios. Hay algo en todos nosotros, arrai- 
gado en nuestra naluraleza, que lleva al conocimiento 
de la existcncia de Dios (Summa theol. I, 2, I). 

Puesto que la proposiciön : « Dios existe » no cs una 
verdad evidente ni tampoco una verdad innata, sino 
una verdad que hay que alcanzar por la via del razona- 
miento, se plantea la cuestiön de saber de quö gänero 
cs esta demostraciön. No se puede tralar en eslo de la 
demostraciön designada por Aristoteles como «prucba 
por la que (8«m) cs una cosa ». Esta demostraciön 
funda el saber de una cosa en el conocimiento adecuado 
de su causa. Aliora bien ; Dios no tiene sobre sl ninguna 
causa. Por tanto, la existencia de Dios sölo puede domos- 
trarsc por la « prucba de que una cosa es (Kti) », por 
una infercncia o conclusiön que de las actividadcs que 
nos son pröximas y conocidas llega a una primera y 
suprema causa, es decir, por el Camino de la idea de 
causa (Summa theol. /, 2, 2). 

Esta mancra de acentuar el caräctcr a posteriori 
de nueslro conocimiento de Dios da ya a entender, que 
Tomäs no puede hacer suyo el argumento llamado 
ontolögico de San Anselmo de Canterbury. «Tomäs 
de Aquino — observa a este propösito CI. Bäumker (1) 
— no ensarta aqui de cualquier modo lo antiguo y lo 
nuevo, incluso aqucllo en que lo antiguo sc ha hecho 
insostenible, sino que rcnuncia decididamentc. a lo 
antiguo ya caduco, la prucba puramente ideolögica, 

(1) Bäumker, Witelo , 302. 
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para poner en su lugar lo nuevo, la demostraciön causal.» 

A su convicciön de la demostrabilidad de la exis- 
tencia de Dios ha dado Tomäs una luminosa expresiön 
en sus pruebas de dicha cxistencia. Senaladamente 
las pruebas de su Summa theologica (I, 2, 3) son una 
obra maestra de argumentaeiön precisa, trahada y 
Clara. Aunque utiliza precedentes, entre ellos incluso 
Moisäs Maimönides, al lado de Aristöteles y San Agus- 
tin, sin embargo « la construcciön del pensamiento estä 
concebida de un modo enteramente personal. La expre- 
siän ceiiida, contundente, y el resumen lfmpido son jus- 
tamente cläsicos » (t). Aunque una traducciön dificil- 
mente puede reproducir la precisiön del original, no 
podemos privarnos de presentar aqui este articulo que 
el dominico P. Tomäs Pfegues llama « articulo magno, 
en cierto sentido el mäs hermoso y mäs denso^dc la 
Summa theologica » (2 y 3). 

« Respondo diciendo que la existencia de Dios puede 
ser demostrada por cinco modos. 

El primer camino y cl mäs manifieslo es el qiui.se 
toma’del movimiento. Es cierto, y consta por el sentido 
que en este mundo hay algo que se mueve. Aliora bien : 
todo lo que se mueve. es movido por otro. Y nada sc 
mueve sino en cuanto estä en potencia respecto de 
aquello hacia lo cual se mueve (4): y una cosa mueve 
solo en cuanto estä en acto. Pues mover no es otro que 
sacar alguna cosa del estado de potencia al acto. Pero 
una cosa no puede ser reducida de la potencia al acto 

(1) Baumker, Arc,hiv für Geschichte der Philosophie (Archive 
para la hisloria de la filosofla), 1908. 132. 

(2) PfcauES. Commentaire fran^ais litliral de. la Somme Thtfolo- 
gique de Salnl Thomas d’Aquin. I Toulouse, 1907, 110. 

(3) Traducimos el cuerpo del mencionado artlculo, no de la 
versidn alemana de Grabmann, sino dircctamcntc del Icxtolatino 
de Santo TomÄs. — N. del T. 

(4) Se. observarrt que aqui las palabras «moversei y «movimiento» 
no sc refieren simplementc al movimiento loeal o de trasladön de 
un punto a otro, sino a loda clase de mutaeiön n canibio. — N. del T. 
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sino por algün ser que ya este en acto, asi lo que es 
cälido en acto, corao ei fuego, hace al madero que 
es cälido en potencia. ser cälido en acto y asi Io mueve 
y lo altera. Ahora bien ; no es posible que una misma 
cosa estö al mismo tiempo en acto y en potencia segün 
cl mismo aspecto, sino sölo segün aspcctos diversos : 
asi, pucs, lo que es cälido en acto, no pucde ser al mis- 
mo tiempo cälido en potencia, sino que al mismo tiempo 
es frio en potencia. Imposiblc es, por tanto, que segün 
lo mismo (el mismo aspecto) y del mismo modo una 
cosa sea movente y movida, es decir, que se mueva a 
si misma ; por consiguiente, todo lo que se mueve es 
necesario que sea movido por algo. Pero, si este ser por 
el cual es movido sc mueve a su vez, es necesario que 
61 lambiän sea movido por otro y este otro por otro. 
Ahora bien, no se puedc proceder asi in injinilum, 
porque entonces no liabria un primer motor y, por 
consiguiente, no liabria tampoco ninguna cosa que 
inoviera a otra, pucs los segundos motores no mueven 
sino porque son movidos por el primer molor, como el 
bastön no mueve sino porque es movido por la mano; 
luego es necesario llegar a algün primer motor que no 
sea movido por ningün otro ; y por este primer motor 
lodos entienden a l)ios. 

El segundo cainino se saca por razön de la causa 
eficiente. Encontramos, en efecto, en estas cosas sen¬ 
sibles, que hay un orden de causas cficientes, pero no 
se encucntra, no es posible, que una cosa sea causa 
eficiente de si misma, porque asi seria antes que si 
misma, lo cual es imposible : ahora bien, no es posible 
proceder in infiniium en la Serie de las causas cficien¬ 
tes, porque, en todo orden de causas eficientes, lo pri- 
mero es causa de lo medio y lo medio es causa de lo 
ultimo, ya sean muchas las causas intermediarias, ya 
sea una sola : pero suprimida la causa, se suprime el 
efecto : luego, si no hubiere un primero en las causas 
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eficientes, no habria tampoco un ültimo ni un medio. 
Ahora bien, si on las causas eficientes sc procede in 
injinilum, no habrä una primcra causa eficiente y asi 
no habrä tampoco ultimo efccto ni causas eficientes 
medias, lo que manifieslamente cs falso : luego es necc- 
sario admitir alguna causa eficiente primcra, a la que 
todos llaman Dios. 

El terccr camino estä lomado dcl concepto de lo 
posihle y de lo necesario y es cl siguiente. Encontramos 
cosas para las cuales es posiblc el scr y el no scr, pues 
encontramos algunas que nacen y se corrompen o 
destruyen y, por consiguienle, pueden scr o no ser. 
Ahora bien, cs imposible que todas csas cosas hayan 
sido sieinpre, pues lo que puede no ser, a vcccs no cs. 
Si, pues, todas las cosas pueden no ser, alguna vez no 
liubo nada, pero, si esto fuese verdad, nada existiria 
tampoco ahora, porque lo que no es no comienza a ser 
sino por virtud de algo que ya es. Si, pues, alguna vez 
no existiö nada, fue imposible que alguna cosa comcn- 
zara a ser y asi nada existiria ahora : lo que manifiesta- 
mentc cs falso. Por consiguienle, no todos los seres 
son posibles, sino que es preciso que liaya algo que sea 
necesario. Pero todo lo necesario o tiene la causa de 
su necesidad fuera de si mismo o no la tiene. Ahora 
bien, no cs posiblc proceder in injinilum en la Serie 
de las cosas necesarias que tienen una causa de su nece¬ 
sidad, dcl mismo modo que tampoco se puede remontar 
in injinilum en las causas eficientes, segün se ha demos- 
trado : luego hay que poner algo que sea necesario por 
si, que no tiene de otro la causa de su necesidad, sino 
que es causa de la necesidad de otros seres: a lo cual 
todos llaman Dios. 

El cuarlo camino sc toma de los grados que sc en- 
cuentran en las cosas. Pues en las cosas se. encuentra 
algo mäs o menos bueno, mäs y menos verdadero, 
nolde y asi de otras cualidades. Pero el mäs y el menos 
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se dicen de cosas diversas segün que estas se accrcan 
diversamente a algo que es lo mäximo : asj es mäs 
raliente lo que inäs se acerca a lo mäximamenlc cälido. 
Hay, pues, algo que es verisimo y öplirno v nobilisimo 
y, por tanto, mäximamente ser. Porque lo que cs mä- 
ximamente vcrdadero es mäximamente ente, como se 
dice en cl libro 2 de la Metafisica. Aliora l)ien, lo que 
cs mäximamente lal cn algün genero es causa de lodo 
lo que es de ese gänero : como el fuego que es mäxima¬ 
mente cälido es causa de todo lo cälido, como se dicc 
en el mismo libro. Luego hay algo que para todos los 
seres es causa del ser, de la bondad y de cualquier 
perfecciön, y a esto llamamos Dios. 

El quinto camino se toma del gobierno de las cosas. 
Vemos cn efecto, que algunas cosas que carcccn de 
eonocimiento, a saber, los cuerpos naturales, obran 
por un fin, lo que sc manifiesta por el heclio de que 
siempre o las mäs de las veces obran del mismo modo 
para conseguir lo mejor. Por donde se ve que llcgan a 
su fin, no por acaso, sino intenc.ionalincnte. Pcro las 
cosas que no tienen eonocimiento no tienden a un fin 
si no son dirigidas por alguno cognoscentc e inteligcnte, 
como la flecha es dirigida por el sagitario. Luego existe 
algün ser inteligcnte, por el cual lodas las cosas natu¬ 
rales son ordenadas al fin, y a esto llamamos Dios. » 

2. La esencia de Dios 

Tomäs trata de dilucidar la cuestiön de si podemos 
y cömo podemos conocer la esencia de Dios y expresar 
este eonocimiento por el lenguaje. El eonocimiento 
de la existencia de una cosa suministra ya algün cono- 
cimicnto de su natura leza. Asi el eonocimiento de que 
Dios existe tiendc el puente sobre el cual la razön liu- 
mana puede avanzar hacia el eonocimiento de lo que 
Dios es. Las pruebas de la existencia de Dios dejan en 
nuestro espiritu como precioso resultado las ideas de 
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que Dios es el primer motor, inmövil, y por ello acto 
puro sin ninguna raezcla de potencialidad; que es la 
primera causa de todo lo que existe y, por tanto, un 
ens a se, que existe de si y por si; que"es un ser simple- 
mente necesario y absolutamente perfecto y que rige 
el mundo como inteligencia la mäs alta. 

Para poder trazar a lo menos en esbozo la imagen 
de Dios, que tenia ante su esplritu el Aquinatense, para 
darnos cuenta de una manera breve y precisa de su 
rcspuesta definitiva a esta cuestiön vital, que ya se 
planteaba en su juventud : « jQue es Dios?» debemos 
primero representarnos en sus afirmacioncs capitales 
sus ideas sobre la naturaleza, metodo y valor de nues- 
tro conocimiento de Dios en este mundo. 

Para dctertninar la manera como conoeemos a Dios 
y podemos hablar de dl, disponia Tomäs de excelentes 
trabajos anteriores, tanto en los Padres de la Iglesia 
(Agustin, Pseudo-Areopagita, escritos teolögicos de 
Boceio, Juan Damasceno) como tambidn en mäs anti- 
guos escolästicos (Praepositino, Guillermo de Auxerrc, 
Alejandro de Males). En la utilizaciön y continuaciön 
de estos preeedentes, el Aquinatense traza la via media 
segura entre un antropomorfismo que introduce en 
Dios relaciones de las criaturas y un simbolismo segiin 
el cual Dios es para nosotros lo ineognoscible, absoluta- 
mente inaccesible a nuestro conocimiento v a nuestra 
palabra. 

Nuestro conocimiento de Dios cs, segün Tomäs, 
mediato, adquirido por medio de sus obras y de sus 
imägenes o trasuntos en la Creaciän ; por tanto, es 
anälogo, es decir, formado mediante ideas que en su 
significaciön propia se aplican a los seres creados. 
nero solo convienen a Dios en un sentido mäs elevado, 
basado en la rclaciön de semejanza entre causa y efecto, 
Dios y criaturn. Ademäs, nuestro conocimiento de Dios 
estä compueslo de nuichas ideas inadecuadas, que 
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exprcsan de maneras diversas la esencia infinitamente 
perfecta e infinitamente simple de Dios. Nucstro pen- 
sainienlo y nuestro lenguaje sobre Dios se forma por 
ia via de la afirmaciön o de la causalidad, de la nega- 
ciön y de la cminencia, en el sentido de que nosotros 
afirmamos de Dios, primera causa, las perfecciones 
reales que encontramos en las criaturas, apartamos de 
El las imperfecciones que en ellas existen y elevamos 
liasta lo infinilo las perfecciones positivas que liabia- 
tnos aplicado a Dios (S. theol. 1, 13). Aunque nuestra 
representaeiön de Dios en este mundo es mediata, 
anäloga, construida y solo impcrfcctamcntc rcproduce 
la esencia y propiedades de Dios, no por eso es engano, 
sino verdad. 1-Iay en Dios algo que responde objetiva- 
mentc al conjunlo de todas estas ideas inadecuadas ; 
la absoluta plenitud de la perfecciön divina (1, Senl. 
d. 2,1, 7). 

Supuestas estas ideas sobre la naturaleza y las 
vias de nuestro conocimiento de Dios, se nos presenta 
la cuestiön de saber en que consiste segün Tomäs la 
ebenda metaflsica de Dios, es decir, el caräcter funda¬ 
mental de la substancia divina, que segün nuestra 
concepciön distinguc a Dios de toda crialura y al cual 
pueden reducirse todos los deraäs alributos divinos. 
Aqui los comentadorcs del Aquinatense lo han inler- 
pretado diversamente. Segün unos (Capreolus, Banez, 
.Vlolina, etc.), Tomäs ha colocado esta esencia meta- 
fisica de Dios en la aseidad, segün otros (Juan de Santo 
Tomäs, Gonet, Billuart) en el conocimiento absolute 
actual, segün otros (Ferre, Godoy) en su absoluta in- 
materialidad. Si se deja hablar a Santo Tomäs mismo, 
su idea metaflsica de Dios es sencillamentc el ser, la 
inäs pura realidad sin mezcla de ninguna potencialidad : 
« La esencia de Dios no cs otra eosa que su ser» (De 
cnle el essenlia c. 6). « En Dios su ser mismo es su esen¬ 
cia » (1. Senl. d. 8, 1, 1). 
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Por esto Jehova [el que es] es juslamcnte el noinbre 
propio de Dios (S. Iheol. 1,13,11). Por el hecho de que 
L)ios es sencillainonte ser en el que no se encucntra ni 
una sonihra de posibilidad de no ser, cs lotalmcnte 
disiinlo del ser creado, que es un ser recibido, limiludo 
en clases delerminadas. Las criaturas lienen un ser, 
pero no son el ser, son, en comparaciön de la infinita 
plenitud de ser de Dios, inäs bien un no ser que un ser. 

Cuando Tomäs designa el ipsum esse como la esencia 
meiafisica de Dios no eniiende con esto en modo alguno 
el ser abstracto universal, el tc> ov de los neoplatönicos. 
Injustamente Juan Huber, Oischinger, J. Delitzsch, 
d’Ercole y otros han reprochado de panteismo la doc- 
trina lomista acerca de Dios. El « Ser misino » el ser 
absoluto de Dios represenla un contenido real, concreto, 
personal. Por el contrario, el ser universal esproducto 
de la abstracciön, y como Lai es una cosa formal, pcn- 
sada, que solo tiene fundamento real en cuanlo en el 
anälisis de las ideas lomadas de la realidad queda como 
el ültiino elemento comün a lodas las cosas y que por 
tanto, se puede afirmar de todas ellas. Tomäs mismo 
ha trazado una clara linea de demarcaciön enlre el ser 
divino y esc ser abstracto. Cuando decimos: — observa 
nuestro Santo — Dios es el ser, iio caemos de ningün 
modo en el error de que Dios sea un ser abstracto. Este 
ser abstracto cs de Lai condiciön, que no puede cxislir 
en la realidad objeliva sin adiciön y determinaciön, 
mienlras que, por el contrario, el ser divino absoluto y 
subsistente es tal que en la esfera de las realidades nada 
absolulamentc puede anadirsele (De enle d csscntia 
c. 6). 

Segün esto el ipsum esse dislingue a Dios de las 
criaturas, Io eleva sobre lodas las categorias del ser 
finito y pone a salvo su absoluta Irascendencia. Este 
esse subsislens como el ser mäs real y mäs pleno mues- 
tra a Dios a infinita dislancia del ser abstracto, cl mäs 
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vacio de contenido. EI « ser mismo » es iambien el atri- 
buto fundamental del cual pueden deducirse todos los 
demäs. .Justamente por ser Dios el ser ilimitado abso- 
luto, debe reunir en si toda la perfecciön del ser (S. 
Theol. I, 4, 2 y 3 m). Si quereinos dcscomponer en sus 
elementos histöricos esta exposiciön de la idea Lomisla 
acerca de Dios, vemos que Tomäs se ha mostrado aqui 
como teölogo sintetico de gran estilo. Los pensamiontos 
aristolelicos y la especulaciön de Avicenna se han unido 
y acumulado en el espiritu constructivo del Aquina- 
tense con la doctrina de la Patristica (el Pseudo-Areo- 
pagila, Agustin, Ililario de Poiticrs, Juan Damasce.no), 
con las concepciones de la Escolästica anterior de un 
Anselmo de Cantorberv, de Bernardo de Claraval, etc. 
De estos multiples hilos histöricos la mano habil del 
Maestro ha lejido una imagcn tan unificada que el 
coior y la especialidad de cada uno de esos elementos 
sölo es visible para un ojo cjereitado. 

Que la idea tomista de Dios no es simplemente una 
seca ahstracciön que nada ofrezca para la voluntad 
y para la vida nos Io muestra la mistica aiemana de la 
Orden de Predicadores, que se ha apropiado la idea 
de Dios del Aquinalense y la ha hechö servir para la 
aspiraciön cristiana a la virtud. El Usrithunge, was 
got ist und wie got ist, del profundo Enrique Suso, no 
es otra cosa que la idea de Dios del Aquinatense y de 
Buenavenlura con la sugesliva vestidura de la mistica. 


III. Dios y el mundo 

El aclo divino creador. La nociön de creaciön. La rela- 
ciön entre Dios y el mundo cstä determinada por la 
acciön creadora de Dios, por la idea de creaciön. La 
mirada del Aquinatense, aguzada por el teismo crea- 
cionista del Crislianismo, es incomparablemenle mäs 




96 


SANTO TOMAs DE AQUINO 


clara y mäs vasta que la de Aristoteles que, a pesar de 
importantes avances, no llegö por completo a la idea 
de creaciön. 

La doctrina de Santo Tomäs sobre la creaciön estä 
regida por su concepciön de Dios. Su demostraciön de 
que el mundo ha comenzado por un aclo divino creador 
se apoya en la idea de Dios. Se debe admitir por nece- 
sidad lögica que todo lo que existe ha sido creado por 
Dios. Lo que en un sujcto se encuentra como cosa par- 
ticipada debe haber sido causado por un principio en 
el cual eso se encuentra esencialmente. Ahora bien ; 
Dios es el ser esencial, posee el bien por virtud de su 
esencia y es el ünico ser esencial. Todo ser fuera de 
Dios es un ser participado. Luego todo lo que existe 
procede de Dios. Tomäs utiliza cn su exposieiön de la 
relaciön de lo participado a lo esencial una idea neo- 
platönica del Liber de causis. El se cree tambien de 
acuerdo con Platön, segün el cual a loda mulliplicidad 
ha de preceder la unidad — estc cs un pensamiento 
pitagörico— y con Aristoteles que ensena (2. Meta-. 
flsica) que aqucllo que es mäximamente ser y mäxima- 
mente verdaclero es causa de todo ser y de loda verdad 
(S. Theol. I, 44„ 1) (1). La creaciön expresa, segün 
Tomäs, la producciön de una cosa en toda su substancia, 
sin que exista anteriormente ningün substrato inereado 
o creado por un principio no divino (S. Theol. 1,44,2). 
Creaciön es, por tanto, posieiön de la substancia, posi- 
ciön del ser, producciön del ser cn loda la medida en 
que el es un ser (S. Theol. 1, 44, 2.) 

f ; La creaciön como posieiön del ser es aclo exclusivo 
de Dios. De todos los cfectos el mäs vaslo y mäs gene- 


(1) * Nccesse csl igitur — dice Santo Tomas en estc art. 1.” 
de in cuest. 14 de la 1.» parte de la Suinnin — quod omnia, quar 
dioersificantur secundum diversam partielpalionem essendi, ul sinl 
perfectius, »el minus perlecte. causori ab uno primo enle. quod per- 
/eclissime ent .*— N. del T. 
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ral es cl ser. Por tanto, solo pueclc ser obra propia de la 
causa primera y universal. El ser puro y simple solo 
puedc ser obra de Dios ; las causas creadas no pueden 
producir mäs que un modo u olro de ser, una particu- 
iarizaciön y limitaeiön dcl ser y aun esto bajo la dc- 
pendencia y con el concurso de la primera causa. El 
Aquina lense considera la creaciön como acto exclusivo 
de Dios de tal modo que segün el Dios no puede dejar 
que lomc parte cn ella ninguna criatura como causa 
instrumental. 

Tcmporalidad dcl mundo. Por lo que rcspecta al co- 
mienzo «lei mundo ensena Tomäs que el mundo, como 
obra de la lilire voluntad divina, no «lebe ser eterno, 
y que de hecho, como la rcvelaciön nos lo manifiesta, 
no perdura desde la cternidad, sino que ha sido creado 
en el liempo (S. TheoL I, 46, 1 y 2). Eslo supueslo se 
planten la cuestiön de si el mundo, que es de hecho 
temporal, debc serlo tambien necesariamenle. 0, dich« 
de olro modo, si la razön puedc probar apodicticamenle 
que el mundo debe ncccsariamcnte tener un principio 
y, por consiguiente, que cs imposible que liaya sido 
creado cternamente. Micnlras los ärabes molakalimes, 
Bucnavenlura y la mayor parle de los escolästicos 
rcchazan en principio la posibilidad de una creaciön 
cterna del mundo como cosa intrinsecamcnle contra- 
dicloria. Tomäs defiende la lesis de que sölo por la 
revclaciön tenemos la ccrtidumbre del comienzo tem¬ 
poral dcl mundo, y que desde el punlo de visla de 
la pura razön no se puedc establecer con evidencia la 
imposibilidad de una creaciön eterna dcl mundo. A 
csta posieiön cs traido cl Aquinatense por la influcncia 
de Moisös Maimönides y mäs aün por la consideraciön 
apologötica de que, cuando para una doctrina de fe 
se da como concluycnte una demostraeiön racional 
que cn realidad no lo es, se daiia al prestigio de la fe 
(S. Thcol. I, 46, 3). 

L 7. Grabmatin : Santo Tomäs de Aqulno* 240. 
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La idca divina dcl mundo. Dios no es solamentc 
causa prima en el scntido de que es causa eficiente que 
pone la subslancia y el scr ; cs tambiön causa ejemplar 
de todo lo que existe. Poniendo Dios la substancia y cl 
scr substancializa sus divinas ideas. 

La idca cs el modclo segun cl cual la causa cficientc 
dotada de intcligcncia y libertad producc 'alguna cosa. 
La idca es un principio de actividad y como tal perte- 
nccc al dominio de la ciencia practica ; cs tambiön un 
principio de conocimiento y en cste aspccto punto de 
partida de la ciencia teorölica (S. Theol. 1,15). 

El mundo sc presenta a nosotros como un heclio 
ordenado, no como un caos de casualidades. Las cosas 
dcl mundo tienen formas determinadas y fijas. Mas, 
para la producciön de cada cosa, sc requierc un modclo, 
con cl cual la obra que lo trasunla adquierc una forma 
determinada y fija. Asi el artista trabaja la matcria 
para darle una determinada forma sobre la base de un 
modclo, de una idca que cl mundo exlerior le ofrccc o 
vive cn su espiritu. El orden y la determinacicin de las 
formas cn cl Univefso debc ser referido a un primer 
principio, cs decir, a la sabiduria divina que ha conce- 
bido cl orden dcl cosmos fundado cn la distineiön de 
las cosas. En la sabiduria divina estän, segün csto, las 
formas tipos o ejemplarcs, las ideas de todas las cosas 
(S. Theol. I, 44, 3). 

Tomäs de Aquino ha admitido, pucs, en su doctrina 
de Dios y de la creaciön la teoria de las ideas divinas. 
Tambien aqui se rcvela como cl tcölogo de la sintesis 
y de la conciliaciön, pucs aprueba lä critica aristolelica 
de la doctrina de las ideas de Plalön, pero acoge la 
doctrina de las ideas con el sello y la correcciön agusti- 
niana. En la doctrina del ejemplarismo divino, sigue 
Tomäs, cn lo referente a Dios y a la creaciön, los mismos 
caminos que la (mäs antigua) cscucla franciscana, aun- 
que en cuanto a la utilizaeiön de cste ejemplarismo 



DB. MARTIN URABMANN 


99 


divino para la teoria del conocimiento, sc manlicnc 
roscrvado desdc su posiciön aristotelica. 

El orden de fines en el mundo. De todas las criaturas 
se forma el Universo lotal, como el todo de las partes. 
Si qucrcmos aliora fijar el fiu del todo y de sus partes, 
se nos mueslra el siguiente orden de fines. En primer 
Jugar eneonlramos que las partes existen por causa 
de sus actividades propias, que, por ejemplo, el ojo estä 
all! primeramente para ver. En segundo lugar, obser- 
vamos que la parte inferior existe por causa de la Supe¬ 
rior y principal, como por ejemplo, la facultad scnsi- 
liva para la razön y los pulmoncs para el corazön. En 
terccr termino no se puede negar que todas las partes 
juntamente se dirigen a la perfecciön del todo, como 
la materia liene su fin en la forma. Las partes son como 
la materia del todo. Einalmente, el hombre enter» 
existe por un fin ultimo situado fuera de dl, a sabcr, 
por la posesiön de Dios. Asi, entre las partes que cons- 
lituyen el Universo, cada crialura existe primeramente 
para su propia actividad y perfecciön. Ademäs, las 
criaturas inferiores existen por motivo de las superiores 
y principales. Las cosas inferiores al hombre han sido 
criadas para dl. Ademäs, todas las criaturas separada- 
mcnte consideradas miran a la perfecciön del universo. 
Finalmenle, todo cl universo con lodos sus aspectos 
eslä ordenado a Dios como su ultimo fin. En todas las 
criaturas se refleja la bondad divina para la glorifica- 
ciön de Dios. Ademäs de cstc trasunlo de la bondad 
divina, las criaturas dotadas de razön tienen a Dios 
por fin ultimo de una mauern especial, en cuanlo puc- 
den alcanzarlo mediante su actividad propia. por el 
conocimiento y el amor (S. Theol. I, 65, 2). 

La conservaciön divina del mundo. Tomäs de Aquino 
muestra la fccundidad de su idea de la creaciön — v 
pueslo que estä basada en la idea de Dios tambien la 
rigurosa consecuencia de su idea de Dios — en la doc- 
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Irina de la conservaeiön del mundo y de la cooperaciön 
de Dios a la aclividad de las criaturas. Es una verdad 
igualmente de fe y de razön que las criaturas son 
manlenidas en la existeneia por Dios. No cs csla con¬ 
servaeiön ineramcnLe negativa e indirecla, no es sim- 
plemente una no-dostrucciön, sino una conservaeiön 
direcla, positiva, que consistc en una continua comuni- 
caciön del scr que los tuö dado cn la creaciön. El scr de 
cada criatura es dependiente de Dios de lal modo, que 
las cosas no podrian subsistir un momento mäs y vol- 
verian a liundirsc en la absoluta nada en cuanto dc- 
jasen de ser sostenidas por la aceiön del poder divino. 

El fundamento intrinseco de esto eslö en la nalura- 
leza de todo ser creado como ser comunicado, ens ab 
alio. Cada efeelo dopende de su causa cn la medida 
en que esla es su causa. Si una cosa es solo causa del 
devenir de olra, esta solo es dependiente de ella en cl 
momcnlo del devenir, como, por ejemplo, una casa 
solo estä bajo la dependencia del arquileclo en el liempo 
en que es construida. Pero Dios no cs causa solamcnlc 
del devenir de las cosas croadas ; es causa de su ser. 
El ser creado es escncialmentc un ser comunicado, ens 
ab alio, y esto no solo en el momento de su comienzo, 
sino tambien en lodos los momentos siguientes. Por 
eso este ser comunicado necesila de Dios, el scr csojicial 
y absoluto, no sölo en el primer momento de su exis- 
lencia, sino tambien en todos los momentos siguientes, 
como fundamento suficienle de esa existeneia. Cada 
criatura es con rclaciön a Dios como el airc respccto al 
sol que lo ilumina. Como el sol en su esencia es luz y 
el aire sölo se liacc claro y luminoso por partieipaeiön 
de la luz del sol, asi tambien Dios sölo es ser por su 
esencia, porque precisamente su esencia es el ser, mien- 
tras que, por el contrario, cada criatura solamente es 
un ser por partieipaeiön y comunicaciön, pucs su esen¬ 
cia n o es su ser (S. Thcol. I, 104, 1). 
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La cooperaciön divina. Por la fuerza de la idca to- 
mista de la creaci6n, la relaciön de Dios al mundo es 
caracterizada como una relaciön de trascendencia, en 
cuanlo se pone de relieve la infinita dislancia entre 
Dios, el ser esencial, y las criaturas como scr participado. 
La concepciön lomista de la conservaciön divina apro- 
xima Dios y el mundo del modo mäs inlerior y mäs 
iiilimo, a pesar de su infinita dislancia esencial. Esta 
inmanencia de Dios eu el mundo lodavia aparece mäs 
intima y profunda a la luz de la docLrina Lomista de la 
cooperaciön de Dios en los actos, libres o no libres, de 
las criaturas. Tomäs encuenlra aqui la posiciön media 
entre la idea ocasionalista que volatiliza la actividad 
de las criaturas y el deismo que rechaza o disminuye 
el factor divino. 

Dios concurre a cada acto que una criatura pone, 
coopera a cada acciön de los seres creados, y esto en 
los Lres aspectos en que una cosa puede ser principio 
de actividad, a saber, el de la causa final, el de la causa 
eficienle y el de la causa formal. Como causa final, 
Dios concurre a cada operaciön de las criaturas, en 
cuanlo östa se realiza por un bien real y aparente, y 
nada es bueno o parece serlo sino por scmcjariza con 
el mäs alto bien, con Dios. Como causa eficiente, obra 
Dios en cada acciön de la criatura, porque en una serie 
de prineipios de actividad colocados uno sobre otro, 
el segundo agente obra siempre por virtud del primero. 
En efecto, el primer agente mueve al segundo a obrar, 
Por eso lodo es operativo en el poder de Dios mismo, 
el cual es asi la causa de las actividades de las criaturas. 
Desde el punto de vista de la causa formal, Dios cs 
causa de las acciones de los seres creados en cuanto el 
proporciona, conserva y aplica a la acciön las foriuas, 
prineipios inmanentes de las actividades. Pero la forma 
es inmanente a la cosa que obra, y estc grado de inma¬ 
nencia, de inlerioridad, se eleva cuanto mäs fundameu- 
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tal y general es la forma. La forma primera, la mäs 
general y, por tanto, la mäs intima es en todas las cosas 
el ser. Siendo, pues, Dios en sentido propio la causa 
de este ser, se comprende que obre en lotlas las cosas 
de la manera mäs in Lima (S. TheoL, 1, 105, 4, V. De 
pol. 3,7). 

No sustrac Tomäs en modo alguno de la esfera 
de la causalidad divina los actos libres de las criaturas 
rationales. No ve ninguna contradicciön insoluble entre 
la causalidad universal y soberana de Dios y la auto- 
delerminaciön de la crialura. «El libre albedrio es 
eausa de su propio movimienlo : porque el hombre por 
el libre albedrio se mueve a si mismo a obrar. Pero no 
es necesario para la libertad que el ser libre sea la pri¬ 
mera causa de su propia aclividad : como no se requiere 
tampoco para que una cosa sea causa de olra que sea 
la primera causa de ella. Dios es la primera causa que 
mueve las causas naturalesy las voluntarias. Yasi como 
al mover las causas naturales no les quila el que sus 
actos sean naturales, asi al mover las causas volunla- 
rias no les quila el que sus acciones sean voluntarias, 
sino que mäs bien lo produce en eilas.» (S. Theul. I, 
83, 1 ad 3 um ). 

La Providentia ij el gobierno divino del mundo. Por 
Providencia divina entiemle Santo Tomäs el plan eterno 
existente en la inteligencia divina sobre la ordenaeiön 
de las cosas de este mundo a su fin. La realizaeiön tem¬ 
poral de este plan eterno es el gobierno divino del 
mundo. 

Deducc Tomäs la realidad de la Providencia de esta 
verdat! : que Dios es la causa de todo bien en el mundo. 
Todo lo que hay de bien en el mundo es obra de Dios. 
Pero Dios crea las cosas por su inteligencia. Debe Haber, 
por tanto, en el espirilu divino un plan eterno, una 
eterna imagen del bien que Dios crea. La consideraciön 
del mundo nos mueslra no sölo que las cosas son buenas 
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como substancias, como esencias individuales, sino 
tambien que la ordcnaciön de las cosas a un fin, a un 
ultimo fin, es buena. Debe ser, pues, tambien consi- 
dorado como obra de Dios este bien de la ordenaeiön 
a un fin. Por consiguicnle, debe haber cn el espiritu 
divino un plan eterno de esta ordenaeiön, eslo es, debe 
haber una Providencia divina. 

La universaiidad de la divina Providencia es una 
eonseeueneia de la universaiidad y poder de la causa- 
Iidad divina. Kn efeeto, pueslo que lodo prineipio 
activo obra por un fin, la ordenaeiön de las eosas a su 
ultimo fin por parle de Uios, es deeir, la Providencia, 
se extiende basta doude llcga la aclividad causal de 
Dios, esto es, a todo lo que de eualquier modo es un 
ser, a todo lo que exisle en el mundo. Kn esta univer¬ 
saiidad de la Providencia divina sc funda el que para 
Dios no hay ninguna sorpresa, ningün azar, ningün 
eruzamienlo de planes, como sucede a veces en la actua- 
eiön de las causas parliculares creadas. 

La universaiidad de la Providencia divina nos liaee 
comprendcr la existencia del mal en el mundo. Pucsto 
(jue la Providencia de Dios se exliende ul conjunlo de 
los seres, bien pue.de permitir en tal o tal ser un defeclo 
que liaga posible y favorezca la perfecciön del conjunto. 
Si no hubiera ningün mal en el mundo se impedirla 
tambien muclio bien. La vida del leön seria imposible 
sin la muerte de otros animales y no hubiera resplan- 
decido el heroismo de los mörlires sin la rabia de la 
persecuciön. 

La libertad de la voluntad liumana sc concilia 
tambien con el caräeter universal de la Providencia 
divina. Kn efeeto, el acto que emana de la voluntad 
libre como de una causa particular es un elemento de la 
ordenaeiön de todo ser a Dios, la primera causa, y por 
ello esta tambien dentro de la Providencia divina. Sobre 
los justos vela una Providencia inäs senalada que sobre 
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los ma Iva dos, pucs Dios aparla de los jus tos, de los 
elegidos, todo lo que podria arruinar definitivamenle 
su salvaciön eterna. Si bien Dios no arranca a los malos 
dcl pecado, no por eso estän excluidos cn modo alguno 
de su Providencia. El los conserva en la existencia. 

La exlensiön universal de la Providencia no cxcluye 
su caröcter inmediato. En el plan divino del mundo 
no se conticne sölo el sislema de las causas criadas sino 
tambidn el sislema de sus operaciones. Para la reali- 
zaeiön de esc plan en cl gobierno del mundo se sirve 
Dios de interincdiarios creados, conduce lo inferior 
por medio de lo superior. Con eslo manifiesla la super- 
abundancia de su bondad, pues comunica tarn bien a 
las crialuras la alta dignidad de ser causas (S. Theol., 
1 , 22 ). 


IV. La naturaleza del alma Humana 

El hombre, que, como naturaleza en quescunen el 
e.uerpo y el espirilu, marca el confin entre dos mundos, 
ha sido para Tom As de Aquino objeto preferido de re- 
flexiön filosöfica y teolögica. Su psicologia, a la cual 
eonsagra amplias exposieiones de la Summa teolögica 
(1, 75-90; 1, 11, 22-48), de la Summa filosöfica (Summa 
contra Gentes 11, 46-80), de las Quaestiones dispulalae, 
etcetera, es la obra inacstra de su sistema, cs al mismo 
tiempo el terreno en que el Aquinatense, sin dejar.se 
llevar por las corrientes de su tiempo, ha justificado 
y hecho prevaleccr la filosofia aristotelica. Su doctrina 
del alma estA dirigida en sentido predominanlemente 
metafisico, pero no le falla cn modo alguno la orienta- 
eiön empirica. Su teoria de las sensacioncs (S. Theol. 
1, 11, 22-44), su doctrina sobre la memoria y el ejer- 
cicio de la memoria (Comentario a Aristoteles De me¬ 
moria el reminiscentia) , sus observaciones sobre el 



DR. martIn CRABMAN'.V 10$ 


metodo y la marclia gradual en el ensenar y cn cl apren- 
der (De verit. 11) son mueslras valiosas de un anälisis 
introspeclivo de la vida del alma. 

Todo eledificio de la Psicologia de nuestro escoläs- 
lico estä levantado ünicamcntc sobre el fundamento 
de su concepciön de la esencia del alina y de la rela- 
ciön del alma con el cuerpo. 

La esencia del alma. En el estudio y detenninaciön de 
la esencia del alina, Tomäs parle de la consideraciön 
de que nosolros con la palabra « alma » nos represenla- 
inos el primer principio, inmanenlc a todo ser vivo, 
de las manifeslaciones y aclividades de la vida, de las 
que las principales son el movimiento por si mismo 
(aulomovimienlo) y el conocimiento. Esla considera¬ 
ciön Ueva primeramente a establecer que el alma no 
puede ser un cuerpo. Puede ciertamente una cosa eor- 
pörea ser principio de vida, por ejomplo, el ojo o el 
corazön, pero no puede ser primer principio, ultimo 
fundamento inmanente de la vida. No pertcnece al 
cuerpo, en cuanlo es cuerpo, ser principio de vida y 
naturaleza viva, pues, si asi fuera, loda cosa corpörea 
deberia ser viva por si misma y principio de vida. Por 
lanto, si una cosa corpörea presenla manifeslaciones 
de. vida y en algün modo es principio de vida, hay 
que buscar la explicaciön de este hecho en aquello que 
bace que ese cuerpo sea precisamenle esc cuerpo. 
Esto es, su aclo (su entclcquia). Por consiguiente, el 
alma, como primer principio de vida de una naturaleza 
viva, no es un cuerpo, sino el acto, la primera realidad 
o actualizaciön de esc cuerpo. Tomäs se adhiere asi 
a la definiciön arislotelica del alma, segün la cual el 
alma es la primera actividad (entelequia), cl acto fun¬ 
damental de un organismofisico capaz de vida (S. Theo!. 
L 75, 1). 

De la consideraciön del alma en general pasa Santo 
Tomäs a la ■detenninaciön mäs precisa de la esencia del 
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alma humana. Por alma humana entendemos general¬ 
men tc el principio primero e inmanentc de la actividad 
intelectual. Tomäs demuestra primero la incorpora- 
lidad e inmalerialidad del alma, despues su substancia- 
lidad. Kn la demostraciän de la incorporalidad parte 
de la actividad del pcnsamiento humano. Es un hecho 
que el liombre por su entendimicnto pucde conocer 
las naluralezas de lodos los cuerpos. Por otra parle, 
cste principio cognoscente no puede tener cn si de una 
manera fisica nada de los objclos que conoce. Ksto 
impediria precisamente el conocimicnto como, por 
ejemplo, la lengua, cuando estä afectada por una 
iinpresiön amarga, no tiene la sensacion gustativa de 
Io dulce, sino que encuenlra lodo amargo. Asi, seria 
iniposiblc al principio intelectual, al alma humana, 
conocer todos los cuerpos, si ella misnia tuviera en si 
la naturaleza de un cuerpo. Todo ser corpöreo tiene 
una naturaleza delerminnda. Si el alma humana, como 
principio de la actividad intelectual, tuviera en si 
naturaleza de cuerpo, o si su actividad pensante se 
realizara por medio de örganos Corporales, entonces 
seria limilada y determinada hast» tal punlo que le 
seria imposible conocer las esencias de todas las cosas 
corpöreas. Esla polencia expansiva, sin inipedimento, 
del alma humana cs, pues, la prueba de que el alma 
humana, principio y soporte de esa polencia cognos¬ 
cente, es algo incorporal, inmaterial (S. Theol. J, 75, 
2). En otra parte (S. Theol. I, 50, 1; S. contra Gentes 
11, 49) funda Tomäs la diferencia fundamental entre 
el alma intelcctiva y el cuerpo en la conciencia, en la 
facultad del entcndimiento de reflcxionar sobre si 
mismo y sobre su propia actividad. 

De la inmalerialidad del alma humana es fäcil de- 
ducir su subslancialidad. La subsisteneia del principio 
de la actividad cspiritual resulta del hecho de que 
realiza una funciön en la cual el cuerpo no tiene parle. 
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Ahora bien, lo que es aclivo por si mismo existe por 
si mismo. A la especie y modo de )a actividad corres- 
ponde la especie y modo del ser y viceversa (S. Theol. 
J, 75, 2). Cuando se dice que la actividad espiritual 
es una funciön en la cual el cuerpo no tiene parte, se 
entiende con ello que el cuerpo no es necesario para 
el pensamiento y la voluntad, como örgano de la acti¬ 
vidad espiritual. Pero hay lugar a considerar la coopera- 
ciön del cuerpo desde el punto de vista del eontenido 
del conocimiento intelectual del liombre, de la apor- 
taciön a la inteligencia de material de conocimiento 
(ibid, ad 3 um ). 

Por la subsistencia el alma liumana se dislingue 
decisivamentc del alma de los animales. En efecto, 
de la doctrina arislolölica resulta que entre todas las 
actividades vitales sölo el pensamiento se ejerce sin 
örgano corporal; en la sensaciön loman parle örganos 
corporales, se verifica una alleraciön de naluraleza 
corporal. El alma que es exclusivamente principio de 
actividades sensitivas y no de funcioncs espiriluales, 
como sucede en el alma de los animales, no posee nin- 
guna actividad subjetivamenie independiente de la 
inateria y, por tanto, no posee lampoco un ser indepen¬ 
diente, subsistente por si mismo (S. Theol. I, 75, 3). 
Tomäs defiende asi resuel tarnen te la inmalerialidad y 
substancialidad del abna liumana. No concibc esa alma 
simplemente como actividad o forma del cuerpo. Pro- 
cisamente de la substancialidad del alma liumana asi 
puesta de relieve se deduce la prueba de su espiritua- 
lidad y resulta la diferencia fundamental que la se- 
para del alma de los animales. La naluraleza espiritual 
del alma aparece todavia mäs clara por la considera- 
ciön de que ella, como loda subslancia espiritual que 
conoce formas generales, no sc componc de materia y 
forma. Ya en si misma considerada el alma no se aviene 
a tal coniposiciön, pues la idea de alma iniplica acto. 
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primera realidad del cuerpo, y la materia como polencia 
no puede nunca ser parte del acto. Pero de manera 
especial se muestra la no composiciön de materia y 
forma eil el alma humana, como en general en las subs- 
tancias espirituales, por el lieclui de que el pensamiento 
conocc las formas universales. Si en el alma liuhiera 
materia, las formas serian percibidas en el pensamiento 
como individuales ; pues todo lo que es reciliido en un 
sujeto es recibido segün la naluralcza y caräcter pro- 
jiios de ese sujeto. Las poLencias sensilivas, que se 
sirven de drganos corporales, solo perciben formas 
individuales (S. Theol. I, 75,5). 

De la espiritualidad y substancialidad de nueslra 
alma resullan tambien su indestructibilidad e inmor- 
lalidad. lil alma no puede ser destruida per accidens, 
esto es, por destrucciön de olra cosa con la cual esle 
unida. Asi sc pierden los accidentcs y las fonnas ma¬ 
teriales cuando el todo es destruido. Asi acaban tam¬ 
bien las almas de los animales tan pronlo como el cuerpo 
es aniquilado. No son esencias subsislentes. Kl alma 
humana, por el contrario, se prcscnta como un ser 
subsislenle y no cesa de existir cuando lo que le es Ui 
unido, es decir, el cuerpo, es destruido. 

Tampoco puede ser destruida el alma humana per se, 
en si misma. Ksto se funda lambien en su caräcter de 
forma suhsistentc. En efecto, lo que perlenece a una 
cosa en si es inseparable de ella. Aliora bien, el ser 
pertenece per se a la fonna, que es aclo, primera reali¬ 
dad. La materia recibc, pues, ser y realidad por cslar 
unida a la forma y se destruye por ser separada de la 
forma. Pero es sencillamente imposible que la forma sea 
separada de si misma. Es, por lanlo, imposible que una 
forma subsistente deje de existir. Todavia se aiiade 
a este argumento ontolögico uno psicolögico. Vive en 
el alma huinana un deseo innalo de existir siempre. 
Una tal aspiraeiön natural no puede ser ilusiön vana. 
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La substancia de! alma Humana es, pues, inmortal 
(S. Theol. /. 75,6). 

Relaciön cnlre el alma ij el cuerpo. La cuesliön de la 
naluralcza del alma Humana licne su conlinuaeiön y su 
pleno esclarccimienVo cn la respuesta a la cucsliön de 
la relaciön enlrc el alma y el cuerpo. Preeisamente cn la 
eonecpciön de esla relaciön cncontramos una caracte- 
ristica Hislörica de la espcculaciön tomisla. Por ella 
se ve pronlamente su conslrucciön doelrinal psicolö- 
gica eil su legitiniidad y su lögica ; desdc este punto de 
visla es desde donde puede juzgarse mejor especial- 
menle su leoria del conocimiento. Tomäs abandona 
aqitf los senderos del plalonismo seguidos por San 
Aguslin, Hugo de San Victor y tambien en no pequena 
medida por la anligua escuela franciscana. Segün csta 
eonecpciön platönica, en la delerminaeiön de la escncia 
del hombre de lal mancra se acentüa la importancia del 
alma, que resueltamenle el alma es el verdadero Hombre 
y el cuerpo aparccc solo como örgano del abna y no 
eomo una parle escncial del total ser humano. 

Frente a esla eonecpciön, sosüenc Tomäs, ajuslän- 
dose a la doctrina de Aristoteles, que el alma no es el 
hombre. Kn efecto, la pereepeiön sensible es cierla- 
mente una Operation Humana y, sin embargo, no es 
una operaeiön cxclusivamcnte del alma. Por consi- 
guiente, el Hombre en su parte sensitiva no es sola- 
menle alma, sino un compucslo de cuerpo y alma 
(S. Theol. I, 75, 4). En la delerminaeiön de la nalura- 
leza del Hombre, Tomäs encuenlra la posieiön media 
entre espiritualismo y materialisino. 

Para fijar la relaciön real entre el alma y el cuerpo. 
Tomäs emplea el hylomorfismo, es decir, la leoria aris- 
lotölica de la matcria y la forma. Alberto el Grande 
Habia ya adoptado ampliamcntc este leoria ; Tom äs 
Ha dcsarrollado, aclarado y sistematizado la concep- 
ciön de su maestro. 
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Convendrä tener presentes los rasgos fundamentales 
de la doctrina aristotelica de la maleria ij la forma tal 
como se refleja en el pensamicnto filosöfico del Aquina- 
lense. Materia y forma son los constitulivos esencia- 
les de las cosas flsicas. Toda cosa natural cs la sintesis 
de materia y forma. La materia es lo indelerminado 
puro y, por tanto, lo universalmente dcterminable, 
cs el substrato comün de todas las cosas de la natura- 
leza. Estä en el limite entre la realidad y la nada, es 
lo que no siendo nada efcctivamentc, puede serlo todo, 
es la pura pero real potencialidad de toda la naturaleza 
fisica. Ahi sc acaba su entidad. 

Aquello por lo cual la materia sc hace un scr efcc- 
tivo y especificamente difercnciado es la forma. Ella 
es el principio del scr y, como del scr emana la aclivi- 
dad, es tambien el principio de actividad de la cosa. 
En la forma encontramos el clemento ideal del objeto. 
En ella aparece el ser fisico como imagen de la idea 
divina. Por la forma es eognoscible la cosa. 

Para precisar mäs todavia la relaciön entre estos 
dos fundamentales elemcnlos c.onstitutivos, diremos 
que la materia (potcncia) es el principio pasivo que 
rccibc ser y actividad, y la forma (acto) el principio 
activo que da ambas cosas. La oposieiön entre materia 
y forma se concilia en un terccr elemenlo, la subslancia 
del ser corporal como un compuesto de ambas. Ni la 
materia sola ni la forma son la esencia del ser fisico 
sino ambas juntamentc. La materia por si sola no liene 
existencia propia, sölo tienc realidad eil la uniön con la 
forma. No teniendo existencia propia, no tiene tam- 
poco la materia cognoscibilidad propia, solo es cognos- 
ciblc medianle la forma. Mientras que la materia no 
podria existir, ni aun en virtud de la causalidad divina, 
separada de la forma, cs posible y sc realiza de hccho 
que la forma exista por si misma sin necesitar el apoyo 
de la materia. Se distinguc, segün esto, formas subsis- 
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tcntes y no subsistentes. Las primeras son las cscncias 
«.»spirituales, los puros espiritus y el alma liumana. 
Las scgundas son los principios formales de todos los 
seres no racionales de la naiuraleza comenzando por 
las almas de los animales y de las plantas. Cuando se 
babla de materia y forma se piensa en la «materia 
prima » y en la « forma substancial i>. Hay que distin- 
guir bien la forma substancial de la forma accidental. 
La forma substancial, la forma de la esencia, consti- 
luyo una substancia como tal en su sor, da el ser pri- 
mario y especifico. Por el contrario, la fonna accidental 
se une a una substancia ya acabada y constituida en el 
ser v le confiere un ser secundario. 

Tomäs traslada el bylomorfismo aristot61ico por 61 
desarrollado al terreno psicolAgico, expresando la rela- 
cion del alma y el cuorpo en la siguiente tesis funda¬ 
mental : « El principio del pensamiento, el alma rario- 
nal, es la forma esencial del cuerpo humano. » 

El Aquinatense funda csta proposiciAn primera- 
mente en la actividad del conocimienlo inlelcclual. 
Lo que en una cosa es el primero y mAs bondo funda- 
mento de la actividad cs tambiAn la forma substancial, 
la forma de la esencia de la cosa a la cual se atribuvc 
esa actividad. La razön es oue nada obra sino en la 
medida en que eslA en acto. Por tanto, cada cosa eslA 
en accidn, en actividad, nor anuello por lo cual eslA 
en acto. nor anuello nor lo cual tiene el ser priniario 
v especifico, Aliora bien, el alma es el primer v mäs 
profundo fundamento de la actividad en todos los 
grados del ser vivo. Todas las operaeioncs v manifes- 
laciones de lavida vegetativa, scnsitiva e inteleclual, 
tjenen en el alma liumana su primero y mAs bondo 
fundamento de actividad. 

Por consiguiente. el nrincipio de nuestra aclividad 
nensante, HAmasele intelecto o alma inteleclual, cs la 
forma esencial en el hombre, la forma del cuerpo. 
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Si alguno quiere sustraerse al rigor de estc silo- 
gismo y rchusa admitir cl alma espirilual romo fonna 
drl cuerpo, debe encontrar otro modo de. comprender 
y explicar el pensamiento conio aeto del hombre, coino 
funriön del yo humano. La concieneia dice a cada uno 
(|uc es su yo quien pone el aelo del pensamiento. Tomäs 
recorre ahora histöricamcnte los ensayos de cxplica- 
ciön (pie a su mente se presentan y ejue ponen el pen¬ 
samiento como acto del yo humano sin admitir que 
el alma sea forma eseneial del cuerpo, y ninguna de. 
estas tentativas de solueiön le satisface. Solo la doctrina 
aristolelica de que el principio inteleclivo def,hombre 
es la forma suhslancial del cuerpo nos hace compren- 
der, segi'm Tomäs, que « este hombre individual pone 
el acto del pensamiento *>. Funda oLra prueba de su 
tesis en la eonsideraeiön de la naturaleza esj>ecifira 
del hombre. La naturaleza de una cosa sc manifiesla 
en su actividad. La actividad propia del hombre como 
hombre es el pensamiento, pues por el supera a lodos 
los demäs seres vivos. For consiguiente, lo que deter- 
mina la naturaleza cspecifica del hombre es cl prin¬ 
cipio de la actividad pensantc. Ahora bien, lo especifico 
en una cosa es su forma eseneial. Luego el principio 
del pensamiento, el alma racional, es la fonna eseneial 
del hombre (S. Thcul. /, 76,1). 

La espiritualidad y substancialidad del alma hu- 
mana no quedan en manera alguna descartadas por 
el hecho de ser considerada como forma eseneial del 
cuerpo. Cuanlo niäs noble y elevada es una fonna 
tanto mäs domina la inateria corpörea, tanto menos 
sumergida estä en ella, tanto mäs guarda una actividad 
suslraida a la materia. El alma humana, que representa 
el mäs alto grado de las formas substanciales, estä 
elevada por su propia fuerza sobre la materia corpörea, 
en cuanlo posee una actividad y una potencia en la 
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cual la materia eorpörea no tienc ninguna parle. Tal 
es la potencia del pensamiento (ibid). 

Tomäs da mayor precisiön y esclarecimiento a su 
lesis fundamental de que el alma raclonal es la forma 
esencial del cuerpo humano con olras varias proposi- 
ciones. Contra el monopsiquismo de Averroes muestra 
<iue hay tantos principios intelectuales, tantas formas 
substanciales, como cuerpos humano existen (S. Theol, 
1, 76, 2). Ademäs, no admile en cada hombre mäs que 
un alma ünica, el alma espiritual. Esta alma espiritual 
numöricamente una es prineipio de la vida espiritual, 
sensitiva y vegetativa en el individuo humano; es 
fuente de la facultad de pensar, de la facultad de sen- 
lir y de la vida fisica en el hombre (a 3). AI mismo 
liempo, esta alma espiritual es la ünica forma subslan- 
eial eri el hombre. Asi como el alma espiritual coinpren- 
de en si virtualmente el alma sensitiva y el alma vege¬ 
tativa, asi contiene tambien virtualmente todas las 
formas subslanciales inferiores y llena ella sola por si 
las funciones que ejercen cstas formas inferiores, el 
alma del animal en el animal y el alma de la planta en la 
planta (a 4). Por ser el alma espiritual la forma subs- 
tancial, la ünica forma substancial del hombre, la 
uniön de cuerpo y alma es inmediata y ninguna deter- 
minaeiön Occidental o forma eorpörea sirve de inter- 
mediaria ni la liace posible (a 6 y 7). Por ser el alma la 
forma esencial del cuerpo, estä toda en todo el cuerpo 
y toda en cada una de sus partes. La forma esencial 
es precisamente la perfecciön del todo y de las partes 
a la vez. El que el alma por su esencia estö en todo el 
cuerpo no excluyc en modo alguno que su potencia y 
actividad se desplieguen cspecialmente en determinadas 
partes, como en el cerebro y en los örganos de los sen- 
tidos (a 8). 

De esta manera Tomäs de Aquino ha aplicado la 
idea de la forma substancial a la relaciön del alma y el 


8. Grabmann; Santo Tom/is de Aquino. 240. 
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cuerpo en cl hombre, la ha manlcnido lögicamente y 
con ello ha puesto en notable relieve la idea de la unidad 
esencial del hombre. 

Esta doctrina de Santo Tomäs, senaladamente su 
decidida y acentuada afirmaciön de la unidad de la 
forma substancial en el hombre, diö a los tcölogos fran- 
ciscanos la imprcsiön de una novedad y como tal la 
combatieron. Ya sabemos por el anterior esbozo de la 
vida del Aquinatense que John Peckham atacö con 
rudeza en Paris a Santo Tomäs, precisamente por esla 
doctrina. En el Correclorium fratris Tomae de Guillermo 
de la Mare, el articulo tomista de que en el hombre sölo 
se encuentra una forma substancial constituye un punto 
Capital entre las proposiciones tomistas hnpugnadas. 
Los dominicos que escribieron contra Guillermo de la 
Mare defendieron energicamcnte a Santo Tomäs en 
este punto. El mismo objeto tienen los tratados De 
unitale formae de Guillermo de Ilotun, de Tomäs de 
Sutlona y especialmente de Egidio de Lessines y Her- 
veo Natalis. Tambien en la literatura quodlibetal de la 
escuela de Santo Tomäs es tratado este punto con pro- 
fundidad. La definiciön del concilio de Viena contra 
el franciscano Pedro Juan Olivio, segün la cual el alma 
racional es la forma esencial inmediata del cuerpo, ha 
puesto fin a los ataques contra la psicologia de Santo 
Tomäs. Es cierto, en efecto, que la concepciön del Aqui¬ 
natense sobre la relaciön del alma y el cuerpo se acerca 
mäs a la letra del concilio que la doctrina de sus adver- 
sarios. El canonista .Juan Andres (t 1348) en su expli- 
caciön del texto del concilio remite expresamcnte a 
Santo Tomäs. «El estudioso que. desee sobre esto una 
explicaciön mäs precisa la encontrarä en la Summa de 
Santo Tomäs.» 

Esa doctrina sobre la relaciön entre el alma y el 
cuerpo sobrevive en la filosofia tomista. El Cardenal 
Mercier en su Psicologia, que presta gran ateneiön a 
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las exigencias e investigaciones modernas, ha enten- 
dido las relaciones de alma y euerpo estrictamente en 
el sentido de Santo Tomäs y no ha eneontrado ninguna 
contradicciön entre esla tesis fundamental y los resul- 
tados seguros de la Psicologia experimental, El ha 
mostrado que precisamente esta doclrina permite 
explicar mejor que ninguna otra la pceuliaridad del 
peusamiento humano. (1) 

V. El conocimiento en ei liombre 

El alma cs, en la concepciön de Santo Tomäs, una 
suhstancia espiritual, que, como verdadera y tiniea forma 
esencial, estä unida inmediatamente al euerpo, y es el 
fundamento mäs profundo de todas las operaciones 
espirituales, sensilivas y vegetativas de la vida humana. 
El alma no ejerce esas funcioncs de la vida superior 
e inferior inmediatamente por si inisma, por su esencia, 
sino por potencias reales, por facultades de que ella 
estä dotada y que son realmente distinlas de ella. Estas 
facullades se especifican y clasifican por sus corres- 
pondientes actos y en ültimo termino por los objetos 
propios (objetos formales) de las actividades, ya que 
los actos se delcrminan por los objetos (S. Theol. 1, 
77,1-3). 

Al afirmar Tomäs una distineiän real entre las facul¬ 
tades y la substancia del alma abandona los modos 
de ver de Agustin, Guillcrmo de Auvernia y otros y se 
ajusta estrechamenle a la teoria aristotelica de la po- 
tencia desarrollada por Aviccnna. 


(1) Pnrece confirmarsc la doctrina tomisla por la inodema 
concepdön de la unidad de la vida. < Podemos deefr, diee Schei.kk, 
que: el proceso de la vida fisiolögica y el de la vida psiquica son 
rigurosatnente idönlicos desde el punlo de vista ontolögico, como 
ya Kant habla sospuchado. * — JV. del T. 
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Con ArislöLeles admite cinco especies fundamenta¬ 
les de polenrias del alina : las potcncias vegetativas, 
las del conocimiento sensible, la polencia apclitiva, la 
del movimiento voluntario y las facultades intelectua- 
les (S. Theol. 1, 78,1). Por lo que toca a las potcncias 
quc concurren al conocimiento, las facultades de la 
percepciön sensible se organ izan en cinco sentidos 
cxternos y cuatro internos, a saber: cl scntido comün, 
la iinaginaciön, la estimaliva (facullad sensible de 
juzgar) y la memoria sensible (S. Theol. 1,78). 

Del mismo modo que en la clasificaciön y dcscrip- 
ciön de las facultades sensibles externas se ajusta 
Tomäs estrictamente a Aristötcles y tambiön a Avi- 
cenna, tambiön sigue la senda aristotelica en la expo- 
sieiön de las facultades superiöres. Precisaniente en la 
manera como nueslro escoläslico analiza la polencia 
y actividad del pensamiento humano se manifiesta el 
caräcter aristoteiieo de su psicologia del conocimiento 
frente a la noetica agustiniana de la escuela francis- 
cana. La diferencia esencial entre las dos direcciones, 
que podemos designar como aristotelismo y agustinis- 
mo, se marca por las dos oposiciones siguientes: Pla- 
tön, Agustin y los franciscanos Buenaventura, Mateo de 
Aquasparta, John Peckhain, Roger Marston, Guiller- 
mo de Falgar, etc., acentüan resueltamentc la acti¬ 
vidad de la facultad de conoccr, el elemcnto vital y 
subjetivo en la gencsis del conocimiento humano. 
Tomäs de Aquino con su escuela (Tomäs de Sultona, 
Bernardo de Trilia, Juan de Näpoles, etc.), liace rcsal- 
tar, de acuerdo con Aristoteles, el caräcler pasivo y 
receplivo del conocimiento y ve en el una asimilaciän 
del sujeto cognoscente con el objeto conocido, una 
captaciön representativa de la realidad. 

La segundn oposieiön, intimamente ligada a la que 
acabamos de senalar, cs la siguiente. En Plalän, Agus¬ 
tin y los Franciscanos la percepciön sensible y el cono- 
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ciiniento intelectual estän yuxtapuestos inäs externa- 
mentc y sin comunicaciön entre una y otro. El conoci- 
miento sensible aparece rehajado en su significaciön 
para el conociinienlo inlelcctual. Segün los Francisca- 
nos, sobrc todo segiin Mateo de Aquasparta, el repre- 
sentante. mäs perspicaz de la escuela franciscana, el 
alma adquiere cl conoeimiento de lo incorporal no por 
los sentidos, sino o por reflexiön sobre si niisnia o eil 
las ideas cternas. Tomäs, por el contrario, sostiene 
que hay una in Lima y estrecha dependencia entre la 
perccpciön sensible y el conoeimiento intelectual en 
cuanto, segiin el, el total contcnido del conoeimiento 
intelectual cs en ultimo anälisis suininistrado y dirigido 
por medio de los sentidos. Tomäs de Aquino ha hecho 
de la manera como el hombre conoce intelectualmcnle 
lo corpöreo la norma y cl canon del conoeimiento 
espiritual humano en general y por tanto tambien de 
la concepciön de las realidades y valores incorporales. 
Es evidente que esta concepciön de la relaciön entre 
la perccpciön sensible y el conoeimiento espiritual es 
un eco de la doctrina tomista del alma espiritual como 
forma subslancial del cuerpo. La concepciön de la 
escuela franciscana representa la determinaeiön predo- 
minantemente cspirilualista de la csencia del hombre 
que se cncucntra en Agustin. Veamos ahora hasta que 
punto esta caracleristica general sc verifica en el de- 
talle de la psicologia tomista del conoeimiento. 

Desdc cl principio de su exposieiön sobre las facul- 
tades intelectuales marca Tomäs rcsueltainente el 
caräeter pasivo, receptivo de nucstro entendimienlo. 
Aduce a estc propösito la expresiön de Aristoteles de 
que o,l pcnsamicnlo en cierto sentido es cosa pasiva y 
de que el entendimienlo semeja una tabla rasa, en la 
cual nada hay escrito. Pasividad no significa aqui 
reccpciön de una impresiön, alleraciön fisica, sino cslar 
en potencia con relaciön a algo. El entendimiento 
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humano, que ocupa el grado mäs bajo en el reino de 
las esencias espirituales y es el que mäs alejado se en- 
cuentra del entendimiento divino, que es acto puro’ 
estä en potencia respccto de todo lo inteligible, de todo 
lo que pucde ser objeto del conocimiento espiritual 
del hombre. Nuestro intelecto es una potencia pasiva. 
(S. Theol. I, 79, 1 y 2.) 

•Refiridndose otra vez a Aristoteles segün el eual 
in anima esl aliquid, quo esl omnia fieri, ei aliquid quo 
est omnia facere, Tomäs admite un intellectus agens, 
un entendimiento activo, es decir, una facultad en el 
espiritu humano que, abstrayendo de los da tos de los 
sentidos lo general, lo ideal, prepara el contenido real¬ 
mente inteligible del pensamiento. En efecto, el con¬ 
tenido de conocimiento sacado del mundo exterior y 
llevado por los sentidos externos e internos a las puertas 
del entendimiento, siendo concretamente material e 
individual, no es aün realmente sino posiblemente inte- 
ligiblc. Para llegar a ser realmente inteligible, es decir 
para que pueda suministrar al espiritu, orientado hacia 
lo general e ideal, un objeto adecuado de conocimiento, 
tenemos que admitir en el intelecto una potencia que 
despoje esas formas de conocimiento de su concreciön 
material e individual. Esta energia activa es el enten¬ 
dimiento agente. J. Mausbach explica esta funciün 
del entendimiento agente por una comparaciön mo¬ 
dern«. « Es como unos rayos X que caen sobre la repre- 
sentaeiön sensible y proycctan el esquema de su esencia 
espiritual sobre. la placa de la raz6n. » (1) Elenlendi- 
miento agente cs algo activo, pues solo un principio 
activo puedc hacer pasar otra cosa de la potencia al 
acto (S. Theol. I, 79, 3). Al admitir un intellectus agens 
no retracta Tomäs en modo alguno su tesis de la pasi-' 


(1) J. Mausbacii, Grundlage und Ausbildung des Charakters 
nach dem hl. Thomas von Aquin, I-'reiburg, 1911,11. 
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vidad del entendimiento, pues el intellectus possibilis, 
la facultad en la cual se verifica el conocimiento inte- 
leclual, cs una cosa pasiva. El se conduce, con relaciön 
a las representaciones de pensamiento (species inte- 
ligibilis) prcparadas por el entendimiento agente, de 
una manera receptiva y por esas especies inteligibles 
es llcvado al acto del conocimiento. Buenaventura, por 
el contrario, no ve en el entendimiento agente la ünica 
energia activa, scgün 61 tampoco el intellectus possi¬ 
bilis es meramente pasivo, sino que estä dotado de 
una actividad fisica (ln II. Sent. d. 24, p. 1 a, 2 q. 4). 
Fronte a la turbia interpretaciön averroisla de la 
doclrina, no clara en verdad, de Arislötcles sobre 
el intellectus agens, segün la cual estc es una inteli- 
gencia ünica, distinta y separada del alma individual, 
proclama Tomäs resucltamenle que el entendimiento 
agente es algo que estä en cl alma, una facultad del 
alma y, por tanto, se multiplica tantas veccs cuanlas 
son las almas humanas (S. Theol. I, 75,4 y 5). 

Con la doctrina tomista de las potcncias inlclectivas, 
es decir, del factor subjetivo del conocimiento humano, 
se aclara la pasividad de la facultad de conocer. La 
cuestiön de los objütos del conocimiento, es decir, del 
factor objetivo pone mäs de relieve. el segundo rasgo de 
la doctrina tomista del conocimiento: la inlirna depen- 
dencia entre la percepciön sensible v el conocimiento 
intelectual y la orientaeiön del conocimiento inlelectual 
on general por la caplaciön intelectual de Io corpoml. 
Esto sc exterioriza por el hecho de que Tomäs trala 
de los objetos del conocimiento en el lugar donde 
habla de las cosas corporales. Para fijar la manera como 
nos apoderamos intelectualmente de las cosas sensibles 
procede por grados. Sienta primeramente la proposi- 
ciön de que por cl entendimiento el alma conoce el 
cuerpo de una manera inmaterial, necesaria y general. 
Frentc a Platön, que sustraia a la esfera del puro cono- 
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cimicnto intelecLual las escncias corporalcs, porque 
no podia conciliar cl ca rüder general, necesario, de los 
conocimientos intelectuales con la naturaleza individual 
y contingente de las cosas sensibles, frente a Platon 
ensena Tomös una vez que nuestro entendimienlo 
conoce realmente las cosas corpöreas y a conlinuaciön 
que este conoeimiento tiene en si perfectamente el 
sello de lo in material, general y necesario. No es pre- 
ciso para esto que el objeto del conoeimiento sea reci- 
cido por el entendimiento tal como se oncuenlra tuera 
de el. Nuestro inlelecto acoge las «especies», las imä- 
genes representalivas de las cosas corpöreas eil una 
forma correspondiente a su naturaleza espiritual. Si 
ya la potencia sensible recibe la espccie del oro sin el oro 
real, de modo que cl oro es una cosa en la potencia sen¬ 
sible y otra cosa fucra del alma, con mayor razön el 
inteleclo recibe las especies de las cosas corpöreas, que 
en si son materiales y cambiantcs, en una forma in- 
material e inmövil, justamente como corresponde a su 
naturaleza espiritual. Aqui se aplica el principio fun¬ 
damental de la teoria del conoeimiento: Quidtpiid reci- 
pilur, recipihtr sccundum modum recipienlis (Summa 
Theol. I, 84, 1) (1). 

Con la cuestiön acerca de la realidad de una apre- 
hensiön de los ubjvtos corporalcs por parte «lei pensa- 
miento humano sc relaciona la de si este conoeimiento 
se liace por medio de la esencia del alma. Aqui sienta 
Tom äs una tesis que ilumina toda su doclrina del cono- 
cimiento : Sölo Dios conoce todas las cosas por su esen¬ 
cia, pues ßl solo, como primera causa, tiene en si las 
ideas de todas las cosas; ningiin espiritu crcado ni 
siquiera el ängel. conoce ninguna cosa por su propia 
esencia como medio de conoeimiento. Para el entendi- 
mienlo humano la subslancia del alma no cs cl medio 
de conoeimiento ni de los objetos corporalcs ni de los 
(1) Lo que sc recibe, sc recibe segün cl modo del recipicntc. 
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cspirituales (S. Theol. I, 84, 2). Ademäs cl alma no 
conoce lo corporal ni tampoco Io no corporal por ideas 
innatas. (kontra ellas estä cl caräcter potendal, que ia 
cxpcriencia muestra, de nuestras facultades de cono- 
cer inferior y supcrior (a 3). Tarn bien rechaza Tomäs 
la teoria neoplatönica de que las cspecies inteligibles 
de Io corporal y en general de todos los objetos son lle- 
vadas a nueslra alma por inleligencias, pues entoncos 
no podria explicarse la finalidad de la uniön del cucrpo 
y el alma (a. 4). 

La cuestiön de si nosotros conoccmos las cosas cor- 
porales y, corno es natural, tamhien los objetos inma¬ 
teriales, in rationibus aeternis, es decir, en las ideas 
eternas de Dios, da a Tomäs ocasion de adoptar una 
posieiön con rcspccto a la explicaciön agusliniana- 
franciscana del problema del conoeimiento. 1-a escuela 
franciscana (BuenaVentura, Mateo de Aquasparta, .lohn 
Pockham, Hoger Marston, Guillermo Falgar, Fr. Ku.v- 
taquio, Walter de Hrujas, etc., a los cuales se unen 
(jerardo de Abbatisvilla y Enrique de Gante), invo- 
cando a San Agustin, funda la seguririad del conoci- 
miento liumano en un contaclo del espiritu del hom- 
bre con la suprema Verdad. La luz eterna de las ideas 
divinas mueve nueslro espiritu de modo que este, por 
medio de esta luz que en el penetra y en esta misma luz, 
conoce / armaliler la verdad. Tomäs de Aquino adopla 
la idea de la coynilio in ralionibus aeternis, pero la 
interpreta en el senlido de su psicologia aristoteiica del 
conoeimiento. Rechaza la interpretaeiön segän la cual 
el alma humana conoce aqui abajo todas las cosas en 
las ideas eternas coino en un objeto eonoeido, como 
en un medio de conoeimiento, y ensena que nueslra 
alma conoce todas las cosas en las ideas divinas como 
en el primer principio de conoeimiento, en cuanto la 
luz de la razön es una participaeiön de la luz divina 
y en cuanto las cosas como imägencs de las ideas 
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divinas son verdaderas y cognoscibles (S. Theol. I, 
84, 5). No se puede hablar de una concordancia real 
cntre la concepciön agustiniana-franciscana y la con¬ 
cepciön tomista de la cognitio in rationibus aeternis. 
Lo dcmuestran los hechos. Asi, John Peckham sehala 
precisamente la doctrina de las regulae ctelcrnae como 
un punto diferencial entre la escuela franciscana y 
Tomäs de Aquino. Roger Marston critica expresamente 
la cxplicaciön que da el Aquinatense de San Agustin. 
En la escuela franciscana se tenia la impresiön de que 
Tomäs de Aquino en esta cuestiön habia entendido 
de otra manera a San Agustin y habia dcbilitado su 
doctrina. 

El cspiritu humano, segün esto, no saca el conoci- 
iniento, que tiene de las cosas materiales y tambien de 
los objetos inmateriales, ni de lo profundo de la subs- 
tancia del alma ni tampoco de una inmersiön en el 
oceano de luz de las ideas divinas. ^De que fuente, pucs, 
dimana para nuestra faeultad de conocer la suma de 
sus conocimicntos ? Tomäs responde a esta cuestiön 
que el contenido de nuestro conocimiento intelectual 
procede de la expcriencia. Nuestro cscolästico se coloca 
aqui conscientc y resueltamentc en el terreno arislo- 
lelico, invoca la cxprcsiön dcl Estagirita : «Nuestro 
conocimiento loma su punto de partida de los sentidos. » 
El fundamento de esto estä en que los fantasmas (repre- 
sentacioncs) que el cnlcndimiento agente, mediante su 
actividad abstracliva, transforma en especics ideales 
e inteligiblcs, proceden, en cuanto a su contenido, dcl 
mundo sensible. En consecuencia, nuestro conocimiculo 
intelectual dopende tambien, por su matcria, de la 
expcriencia sensible. Pero como los fantasmas solo 
por la funeiön del cnlcndimiento agente adquicreu 
caräctcr intcligible, el conocimiento sensible no sc puede 
considerar como la causa exclusiva y perfecta de nues¬ 
tro conocimiento intelectual; la expcriencia sensible 
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sölo es causa de nuestro pensamiento desde el punto de 
vista de su contenido material (S. Theol. I, 84, 6). 
Estas explicaciones de Santo Tomäs significan una 
notable diferencia con relaciön a la teoria franciscana 
del conocimiento. En efecto, segün östa, el alma no 
adquiere el conocimiento de los objetos inmateriales 
por los sentidos, sino que los ve o por reflexiön sobre 
si misma o en las ideas eternas. El conocimiento inte- 
lectual del mundo corpöreo lo adquiere el alma por 
medio de los sentidos. 

Tomäs prosigue en sus consecuencias su tesis de la 
cxperiencia sensible como punto de partida de lodo 
el conocimiento intclcctual. El tiene por imposiblc quc 
nuestro entendimiento en esla vida, en su uniön con 
el cuerpo, conozca actualmente alguna cosa sin quc 
para ello se vuelva hacia los fantasmas. Nuestro esco- 
iästico invoca para esto hechos de expcriencia. Una 
Icsiön en los örganos corporales, que impida la activi- 
dad de la imaginaciön, causa tambiön perturbaciones 
en la vida superior del alma ; prueba de que la activi- 
dad del pensamiento presupone la actividad de la ima¬ 
ginaciön. Ademäs es un hecho de experiencia psicolö- 
gica que para comprender algo intelcctualmenle nos 
formamos iinägcncs correspondientes, analogias, etc. 
Lo mismo hacemos tambien cuando queremos hacer 
comprensibles a olros matcrias dificiles. Les prcsenta- 
mos ejemplos, comparaciones que suscitan la represen- 
taciön eorrespondiente de la fantasia y que asi pueden 
preparar y desperlar un conocimiento inlelectual. El 
fundainento mctafisico mäs profundo de esta dcpen- 
dencia entre la actividad del pensamiento y la de la 
imaginaciön estä en la proporcionalidad entre el sujeto 
eognoscente y el objeto conocido. El entendimiento 
liumnno, que estä unido al cuerpo en unidad de natu- 
raleza, tiene por objeto propio ia esencia de la mate- 
ria corpörea (quidilas in maleria corporali exislcns). 
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Ahora bien, este oi)jeto espccifico del conocimiento 
humano es siemprc en el lerreno de la realidad alguna 
cosa individual. En la realidad, por tanto, fuera de 
nucstra alma, no existe la naluraicza de la picdra en 
general. Solo hay tal y tal piedra detenninada. Por eslo, 
la esencia de las cosas corpörcas solo puede ser caplada 
cspiritualmcntc, si primero es conocida la cosa indivi¬ 
dual, concreta y material. Y bien; conocer las cosas 
individuales cs funciön de los senlidos y de la imagina- 
ciön. Por consiguiente, para que cl entondimiento 
pueda ’conocer su objeto propio, a saber, la esencia 
inmanente a la cosa individual, debc volverse a los 
fantasmas y concebir asi la naturalcza general que no 
existe en cl individuo (S . Theol. 1, 84, 7). 

Esta vuclta hacia los fantasmas no se requiere solo 
para nuestro conocimiento de los objetos corpöreos, 
sino en general para nuestra inteligencia de cualquier 
objeto. En efecto, pensamos tanibien las cosas incor- 
porales, de las cualcs no hay ningiin fantasma, porana- 
logia y adaptaeiön a lo corpöreo, de lo cual teneinos 
fantasmas (S. Theol. I, 84, 7 ad lertium). Las escncias 
puranicnte espiriluales piensan lo material a la manera 
y por analogia con lo inmaterial; nosolros por cl con¬ 
trario, pensamos lo inmaterial a la manera y por analo¬ 
gia con lo material (S. Theol. I. 85, 1). Micntras per- 
manecemos en esta vida, no podemos conocer cn si 
misma las substancias puramente espirituales ni por el 
intelleclus agens ni por el inlelleclus possibilis (Summa 
Theol. I, 88,1). 

Nos queda todavia recordar brevementc la concep- 
ciön lomista del conocimiento de lo individual v del 
conocimiento que cl alma liene en si misma, pues aqui 
el Aquinatcnsc sigue su propio camino frentc a la 
escuela franciscana. Por lo qqc respecta a nuestro cono¬ 
cimiento intelectual de lo individual, ensciia Tomäs 
que la cosa singulär material como tal no puede ser 
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inmcdialamcntc y cn primcra linea objcto de nuestro 
conocimiento intelectual. La razön cs que las cosas 
materiales sc individualizan por la matcria individual. 
Ahora bien, nuestro entendimiento conoce una cosa 
precisamente porque el abstrae de esta mateiia la re- 
presentaeiön ideal, la species intclligibilis. Pero lo que 
es abstraido de esta manera, es general. Por tanto, 
nuestro entendimiento sölo puede conoccr directamente 
lo general. Pero imlircctamente, y por una especie de 
reflexiön, puede nuestra facultad de pensar conocer las 
cosas individuales, puesto que sölo volviöndose a los 
fantasmas puede ser determinada al acto del conoci¬ 
miento por esta species inlelligibilis (S. Theol. 1,86,1). 

Esta concepciön ha sido desaprobada por la escuela 
franciscana. Mateo de Aquasparta, por ejemplo, en- 
seiia resueltamente que nuestro entendimiento conoce 
directamente las cosas individuales por especies singu¬ 
läres, y discule contra Tomäs. cuya doctrina reproduce 
literalmente sin nombrarlo, calificändola como no bien 
comprensible. Tomäs resuelve la cuestiön de cömo el 
alma se conoce a si misma en el sentido aristotelico 
ya expresado, diciendo que nuestro entendimiento se 
conoce a si mismo de la misma manera que conoce lodo 
lo demäs. Nuestro entendimiento no se conoce a si 
mismo por su esencia, sino por sus actos. El funda- 
mento de esto se encuentra cn el caräcter pasivo, poten- 
cial, de nuestro entendimiento. En efecto, una cosa 
existc en la medida en que estä en acto. Nuestro ojo 
no ve lo que sölo es colorablc cn potencia, sino sola- 
mente lo que estä coloreado realmente. Asi sucede 
tambiön con nuestro entendimiento. Sölo puede cono¬ 
cer las cosas materiales en cuanlo eilas son un ser real. 
La materia prima, por ejemplo, sölo puede ser conocida 
en su relaciön con la forma substancial. Nuestro entendi¬ 
miento es potencial, es inlelleclus possibilis, tiene cn si 
la facultad de conocer algo, pero no puede el mismo ser 
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conocido sino en cuanto estä en acto. Como el aclo del 
pensamiento no se realiza sino mediante la conversiön 
o vuelta hacia los fantasmas, nucstro entendimienlo 
sölo puede conocerse a si mismo siendo puesto en aclo 
por la especie inteligible que el entendimienlo agcnte 
abstrae de los fanlasmas. Por consiguiente, nuestro 
entendimiento se conoce a si mismo por su acto, no por 
su esencia (S. Theol. I, 87,1). Esta doctrina de Santo 
Tomäs cs una prueba de como sigue con färrea conse- 
cuencia su concepciön del caräcter potencial, pasivo, 
de nucstro entendimiento y de la experiencia sensible 
como punto de partida del conocimiento intelectual; 
asi se esfuerza por crcar una psicologia del conocimiento 
bien coherente. La escuela franciscana ha rcchazado 
la explicaciön tomista del conocimiento de si mismo. 
Mateo de Aquasparta combate Lambiän en este punto 
la manera de ver del Aquinatense, siguiendo textual- 
inente la marcha de su pensamiento, y defiende la 
teoria de que el espiritu humano se conoce a si mismo 
y conoce su mäs profumla intimidad no por sus ados 
sino por si inismo, no por inducciön sino por intuieiön. 


VI. Sistema de ätica 

La Moral de Santo Tomäs es una poderosa obra 
intelectual que ha sido celebrada aun por hombres 
no catölicos (Gass y otros). La Etica tomista, que ocupa 
la segunda ymayor parle de la Summa Teolögica y que 
el Aquinatense ha tratado tambien cuidadosamente 
en otros escritos, cs altamente significativa desde el 
punto de vista del anälisis histörico de las fuentes, de 
la sistemätica y del valor real de su contenido. 

Tomäs ha utilizado en su Moral la Etica nicoma- 
queya de Aristoteles con tanta abundancia como ha- 
bilidad. Las ideas de este escrito aristotelico le eran 



DH. mahtIn oh abmann 12? 


ya familiäres por la composiciön desu gran eomentario 
a dicha obra, para la cual se sirviö de la traducciön 
latina de Guillermo de Moerbeke. Aunque ya escoläs- 
ticos anteriores, por primera vez Guillermo de Auxerrc 
en su Summa aurea (1), hablan tomado ideas de una 
parte de la ßtica del Estagirita, ningün teölogo antes 
de Tomäs ha abarcado en conjunto el contenido y 
lerminologia de este libro aristotelico empleändolo 
para formular, fundamentar y penetrar la doctrina 
moral cristiana. Seria, sin embargo, erröneo conside- 
rar la Moral tomista como mera rcproducciön de las 
ideas aristotälicas. Tomäs ha querido escribir una ßtica 
erisliana, sobrenatural, y no una ßtica puramente filo- 
söfica, y por eso se ha apropiado, en una esfera mäs 
amplia, la doctrina moral biblico-patristica, especial- 
menle tal como habia sido pensada y formulada por San 
Agustin, que no dejö de utilizar ideas estöicas. Tambiän 
los trabajos teolögico-morales de la escolästica pre- 
tomista contenidos en sentencias y summas, especial- 
mente en las Summae de virlulibus et vitiis (2) (Pedro 
Cantor, Roberto de Courzon, Juan de la Rochelle, etc.), 
tratados de moral de tendencia predominantemente 
präctica, han tenido algtin influjo sobre Tomäs. En 
una inädita ßtica sistemätica (de bono) de Alberto 
Magno, pudo Tomäs tener un modelo de una filosofia 
moral pensada con espiritu de unidad. En la moral 
especial del Aquinatense han encontrado tambiän un 
eco los escritos misticos, especialmente de Ricardo de 
San Victor. Finalmente, la Secunda (segunda parle 
de la Summa) contiene ademäs una abundante dosis de 
riencia canönica y lilürgica. 


(1) Summa aurea, cxposlciön de conjimto de la teologla muy 
ulllizada por Alcjandro de Haies y los siguientes escoliistlcos y 
que es muy Importante para la liistoria del dogma. 

(2) Summas sobre las virtudes y los vicios. 
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Este amplio y multiformc material sacado de tales 
fuentes exigia no poco del genio sistemätico de Santo 
Tomäs. Mientras en general la antigua escolästica, espe- 
cialmente cuando trabajaba bajo la paula de Pedro 
Lombardo, tralaba los problemas morales de un modo 
mäs ocasional, cn rclaciön con la dogmätica, Santo 
Tomäs en la segunda parte de su Summa teolögica ha 
creado un gran sistema moral unitario, una obra de 
un bloque. «En ninguna parle, observa M. Baumgart¬ 
ner (1), ha mostrado Tomäs su aptitud para la sistc- 
mätica con luz tan esplendorosa como en el terrono de 
la ctica. » 

Tomäs concibe toda la moral como movimiento de 
la criatura racional hacia Dios (motus raliunalis crea- 
turae ad Deum). En la Prima serundae descrilx' este 
movimiento en general, en la Secunda Serundae Io 
describe en particular. En la cüspide de la moral gene¬ 
ral estä como meta de este movimiento la bicnaoen- 
luranza , quc es el fin ultimo de la criatura racional 
(S. Theol. 1 , II, 1-5). Esta bienaventuranza, este fin 
ultimo del hombre es esencial y primariamcnte la visiön 
inmediata de Dios cn la otra vida. Esta es la mäs alta 
actividad de la mäs alta facultad humana aplicada al 
mäs alto objeto, a Dios, la mäs pura intelectualidad. 
De esta visiön de Dios inmediata y sin velos brotan 
secundariamente para la voluntad humana un amor y 
una alegrfa inefablcs. Mientras que Tomäs explica asi 
el fin ultimo del hombre de un modo intclectualista, 
Scoto que, en oposiciön a Santo Tomäs, concedla la 
primacia no a la intcligcncia sino a la voluntad, viö 
en la dicha de la voluntad el elcmento primario y esen¬ 
cial del fin ultraterreno. 

Los mcdios que conducen a este fin son los actos 
morales del hombre (aclus humani). Al anälisis psico- 

(1) M. Baumgartner, Thomas von Aquin, cn E. von Aster, 
Grosse Denker I. Leipzig, 1311, 311. 
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lögico de estos actos estä consagrada una buena parte 
de la moral general del Aquinatense (S. Theol. 1 II, 
6-48). Ante todo establece la participaciön de la volun- 
tad en el acto inoral v a este propösito da una delicada 
explicaciön y descripciön psicolögica de las diversas 
formas \ grados de la actividad volunlaria del 'hombre. 
Especialmente sc fija en la libertad, este nervio de la 
moralidad. La raiz del libre albedrio es la razön que 
presenta a la voluntad objötos de aspiraeiön y motivos 
<lc acciön. La idea del bien atrae irresistiblementc a la 
voluntad. La voluntad Humana aspira a todas las cosas 
desde cl punto de vista del bien. Kl bonum universale, 
el punto de vista de la felicidad, mueve naturalmentc 
y fuerza al mismo tiempo a la voluntad. pero, fronte a 
los bienes particulares, el hombre es libre, puede elegir 
o no elegir una cosa u otra. Aqui las diversas represen- 
taciones de valofes no eonstrinen al hombre, la voluntad 
sc dccide por si misma por un objeto, se da a si misma 
el movimiento y la direcciön hacia un objeto. Des- 
pues de tratar del libre albedrio como supuesto funda¬ 
mental subjotivo de la moralidad de las acciones vienc 
la explicaciön de los arlus hunmni un el aspccto objetivo, 
segün su contenido, segün su bondad o su maldad. Cada 
acciön es buena en el grado en que participa del scr, 
en el grado en que tiene en si la perfecciön requerida, 
mienlras que la carencia de ese grado de ser, de esa 
perfecciön requerida en el ser existente, constituye la 
idea del mal inoral. Mas prccisamente condicionan el 
ser o la carencia de este grado de ser, de esta perfec¬ 
ciön debida, el objeto, las circunstancias y el fin de la 
acciön y son por eso las fuentes del bien y del mal 
moral. El punto de vista del fin nos permite finalmente 
referir la bondad de la voluntad y de la acciön humana 
a la conformidad con la voluntad divina, que es la causa 
de todo bien creado. En esta concepciön del bien moral 
se penetran reciprocamente la ötica v la metafisiea. 

H. (irabmanu : Santo Tornis de Aquiuo. 240. 
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Razön y voluntad son cicrtamentc las facultades 
principales y fundamentales de la acci6n moral, pero, 
al lado de ellas y con ellas, la sensibilidad desempefia 
tambifn importante papcl cn el terreno dcl bien y del 
mal moral. En efecto, el bombre es la sintesis del espi- 
ritu y del cuerpo y asi como la experiencia sensible es de 
gran importancia para nuestro conocimiento intelec- 
tual, puesto que es su condiciön indispensable, asi el 
apetito sensible con sus emociones v sus efectos ejerce 
sobre la vida y las tcndencias morales una poderosa 
influencia. Es precisamente on la vida afectiva donde 
se revelan el intimo contacto que existe cntrc lo espi- 
ritual v lo sensible, el intcrcambio entre la partc supe- 
rior y la inferior del alma humana, el eco de las repre- 
sentaciones intelectuales en la aspiraribn sensible asi 
como la influencia impulsiva y frenadora del apetito 
sensible, de la pasiön, sobre la vida de la voluntad hu¬ 
mana. Tomäs de Aquino~ ha comprendido perfecta- 
mente la importancia de la doctrina de los sentimientos 
para la etica y a este tema ha consagrado completa- 
mente 27 cuestiones de la Summa Teolögira (S. Theol. 
1 II. 22-48). Se encuentra en este tratado una multitud 
de cuidadosas observaciones psicolögicas. « Aqui apren- 
demos a conocer — escribe Morgott (1) — al mfstico 
santo y experimentado, que observa los mäs leves 
movimientos del corazön humano, escucha el sonido 
misterioso del arpa del alma y — lo que es mäs dificil — 
percibe en las ideas y en las palabras lo que parcce 
imperceptible y acerca a la intcligencia lo que es obs- 
curo. » Los actos humanos factus humani), a los cuales 
la vida afectiva da asi un colorido genuinamente hu¬ 
mano, suponen principios interiores y exteriores. Los 
principios interiores son las virtudes naturales y sobre- 
naturales, que sostienen v fortifican de una manera 

(1) Monoorr, Die Theorie der Gefühle im System des lil. Tho¬ 
mas. Eichstätt, 1860. 5. 
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durahle las potencias del alma cn su movimiento hacia 
el i'dtimo fin. Tomäs se ha apropiado de un modo mäs 
amplio la doctrina aristotelica sohre el häbito para la 
doctrina cristiana de la virlud v de la gracia (S. TheoI 
1, II, 49-70). Lo opuesto al häbito hueno constituyc el 
pecado que aparta al hombre de su liltimo fin (S. Theol. 
I II, 71-89). 

El principio exterior de la moralidad, exlcrior v 
superior al hombre, es Dios. Lo es cn un doble aspecto ; 
de una parte en cuanto por su ley nos da nonna, regia, 
cöntenido y sanciön de los actos morales (S. Theol. 
1 II, 90 hasla 108), de otra parte en cuanto nos mueve, 
nos eleva y nos sostiene con su gracia (S. Theol. 1 II, 
109 basta 104.) La influencia directa de la legislaciAn 
divina se reduce — Tomäs sigue aqui sendas agusti- 
nianas — a la lex aetema, al plan providencial de Dios 
que descansa en la sahiduria y santidad divinas. De 
esta idea etcrna del gobierno del mundo, que presenta 
el caräcter de ley, se derivan todas las leyes; a esta 
ley etoma estän sujetas las criaturas racionales e irra-< 
cionalcs. Las criaturas irracionales toman parte en la 
«ley eterna », porque, mediante el instinto y las leyes 
mecänicas que en ellas insiden, rcalizan sus actividades 
de una manera inconsciente y natural y asi se incor- 
poran al fin general de la creaciAn. En cambio, en el' 
bombre, como ser racional y libre, la lex aetema se. rc- 
fleja de tal modo, que el conoce su fin y pone sus actos 
de una manera libre y consciente. Esta impresiAn de la’ 
ley eterna en el espiritu humano, esta ley divina escrita 
cn el corazAn del bombre se llama ley moral natural. 
Esta ley natural se promulga en el bombre tan pronto 
como la razAn se dcspierla. El hombre reconoce cn ella 
los principios supremos de la moralidad, que pueden 
reducirse a esta proposiciAn : Haz el bien, evita el mal. 
A esta disposiciAn de la razAn para conocer los princi¬ 
pios supremos, fundamentales, de la moral, llnma r <To- 
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mäs, lo mismo quc otros escolästicos, sinderesis (1) a 
veces tambien scinlilla animae , centclla rlcl alma. Esta 
ültima denominaciön ha encontrado wo y se ha em- 
pleado en la mlstica alemana dcl siglo xiv. Lo que son 
para la razön teörica los suprcmos principios. iridemos- 
trables, evidentes por si mismos, del ser y del pensa- 
miento, eso son para la razön practica, para Iös f jnicios 
y los actos morales, los mäs altos principios de la mora- 
lidad que forman el contenido de la sinderesis. La sinde¬ 
resis se extiende hasta a la conciencia quc aplica los 
principios morales a los actos parlicularcs. De esla 
mancra es Dios por la ley natural principio externo de 
la moralidad. La actividad lcgisladora de Dios se amplia 
y se eleva todavia en los fines, valores y'iholivos posi- 
tivos, sobrenaturales, que ofrece la revelaciön del 
antiguo y del nuevo Testamenlo. 

Si por la ley natural y por la ley posiliva sobrena- 
tural Dios debe ser considerado como principio externo 
regulador de la moralidad, como dispensador de la 
gracia es el principio molor, auxiliador y elevador, que 
penetra en cl hombre y alcanza a lo mäs intimo del alma. 
Dios infundc en el alma un sislema sohrcnatural de 
fuerzas, por el cual es elevada a un ser y a una aeoiön 
de forma divina y es colocada en una proporeiön inlrin- 
seca con el fin supremo, con la visiön inmediata de Dios. 

Al cuadro de esta moral general que Uena la Prima 
Secundae junta Tomäs en su Secunda Secundae la pin- 
tura de la virtud eristiana. Trata aqui dos grandes 
temas ; primero las virtudes mismas en sus ramifica- 
ciones y actividades, despues los diversos estados \ 
formas de la vocaciön eristiana. Con una fuerza cons- 
tructiva realmente artistica agrupa el esfuerzo moral 
cristiano en torno a las tres virtudes teologales y a las 

(1) Santo Tomäs definiä la sinderesis como lex intellectm noslri 
in quantum est habilus continem praecepla legis naluralis qnar esl 
prima principio opertim humanamm. A'. del T. 
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eualro virtudes cardinales. En medio de este cuadro 
de fresco colorido, de una perfecta unidad, se alza 
como reina de todas las virtudes la caridad, el amor 
sobrenatural de Uios y del pröjimo. El diseno de la vida 
virtuosa cristiana, especialincnle la doctrina del amor 
(S. Thcol. 2 11,23 sig.), de la oracion (ibid. 82 y 83), 
reviste un acento cälido y revela la familiaridad präc- 
lica y vital del $anlo con la ascesis y la mistica cris- 
lianas. En su ensenanza sobre cada uno de los estados 
y formas de la vida cristiana llama especialmente nues- 
tra atenciön su teoria de la esencia del estado religioso, 
que por primera vez incorpora al sistema teolögico. 
Tomäs de Aquino no asigna en modo alguno al estado 
religioso una inäs alta forma de la perfecciön cristiana 
que rompa la unidad del ideal de la vida cristiana, 
ideal que consiste, segün el, en el amor de Dios. En su 
juicio sobre el estado religioso accntüa sobre todo la 
interior disposieiön del äniino y la abnegaeiön. Los con- 
sejos evangelicos y las präcticas del claustro son im¬ 
portantes para el ideal de la vida cristiana por modo 
instrumental, en euanto son medios y ocasiön de una 
dedicacion especialmente libre y sin obstäculos a la 
vida de la gracia y del amor (S. Theol. 2 II, 186-189). 

Este esbozo de la moral tomisla, esta ojeada sobre 
el rico contenido de la segunda parte de la Summa teolö- 
gica no solo nos ha mostrado el lalenlo arquitectönico, 
la fuerza de sistemalizaeiön del Aquinatense; nos ha 
liccho ver tambien el valor real, intrinseco, la supe- 
rioridad de la concepciön tomista de la vida y de las 
aspiraciones morales. 

La etica tomista acenlüa harmoniosamentc los dos 
factores subjetivo y objetivo. La accibn moral es carac- 
lerizada como una cosa que brota del interior del hom- 
bre, que lleva en si el natural colorido de la esencia 
sensible-espiritual, libre, del hombre. Pero esta acciön 
moral estä determinada por un fin supremo, que es 
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superior al hombre, estä orientada teleolögicamente y 
regida por leyes y normas que son igualmente superio- 
res al hombre, por tauto se inserta en el orden mctafi- 
sico. En ultimo termino, loda la aspiraciön y Loda la 
vida moral estä l'irmemente anclada en Dios, del mismo 
modo que nuestro conocimiento de la verdad tiene en 
el su lundamento ultimo y mäs profundo. La moral 
del Aquinatense es teocentrica, sin que por eso des- 
aparezca lo genuinamente humano, el aspecto psicolö- 
gico de nuestras acciones. 

En la moral tomista estän concordadas lambien la 
moralidad y la bienaventuranza. Aunque la esperanza 
de la felicidad etcrna dä alas a la aspiraciön moral, no 
se trata de ningün eudemonismo utilitario. Porque la 
bienavenluranza, tal como la concibe Santo Tomäs, 
como fin ultimo,-es al mismo tiempo la mäs alta expan- 
siön y realizaciön de la moralidad. 

Ademäs en la moral tomista trabajan metödica- 
mcnte lo uno para el otro y lo uno con lo otro la fuerza 
del pensamiento especulalivo y un sentido de lo real, 
una direceiön emplrica. El mätodo de observaciön, 
especialmeute el anälisis de las operacioncs del alma, 
desempena un importante papel en la Etica de Santo 
Tomäs. Las consideraciones generales, observa el Santo, 
son menos ütiles que las investigaciones especiales, 
pues los actos del hombre son individuales y eoncretos 
(Prologus in S. Th. 2 II). Multiples veces es senalada 
la experiencia en la etica tomista como excelente ca- 
mino para llegar por induceiön a proposiciones morales 
de caräcter general. 

Finalmente, en la moral del Aquinatense concuerdan 
de modo hannönico naturaleza y sobienaturaleza. El 
Aquinatense sabe presentar magistralmente los puntos 
de apoyo que lo sobrenatural tiene en la naturaleza y 
especiaimenie mostrar la coincidencia del orden sobre¬ 
natural con las leyes y necesidades de la vida del alma 
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humana. |Con que ingcnio ha puesto cn paralelo el orga- 
pismo de los siete sacramentos con los grados de des- 
arrollo de la vida natural del hombre 1 Tomäs de Aqui- 

S o — cerramos con este pensamiento su Etica — no 
a escrilo ninguna autobiografia, ningunas « confesio- 

! tes » como San Agustin. Pero en su moral nos deja, 
in quererlo, ecliar una mirada sobre la riqueza y unidad 

J e la vida interior de su alma, que busca a Dios. Su 
loral no s61o conlicne la sabiduria antigua y cristiana, 
no sölo cl resultado de su reflexiön personal, esta doc- 
trina de la virlud lleva lambien cl sello de una expe- 
riencia vivida. Tomäs ha procurado realizar en si 
arnismo cl ideal de la vida cristiana, y por eso ha podido 
presenlar de una manera tan verdadera y clara, tan 
sencilla y a la vez tan penetrante, la grandeza y her- 
mosura del Ethos catölico. 


VH. De la teoria del Estado y de la sociedad 

Entre todos los punlos doctrinales del sistema to- 
mista ninguno ha atraldo tanto la atenciön de los sa- 
bios, aun entre los no calölicos, como la doctrina del 
Aquinatense sobre la sociedad y el Estado. Se ha visto, 
en efecto, que la teoria del Estado del Aquinatense no 
es un simple apriorismo sino que, por un material 
considerable, concreto de realidades y de observaciones, 
delata el contacto con la vida humana. La manera 
clara, objeliva, dirigida al sano juicio del hombre, 
propia de la exposieiön tomista, adquierc especial valor 
en su teoria de la sociedad y del Estado. Pensadores 
inodernos han reconocido que no pocas proposiciones 
de filosofia del derecho, de sociologia y de polltica, cele- 
bradas como progresos de nuestro tiempo, se encuen- 
tran ya en los escritos de Santo Tomäs. No pueden 
olvidarse las palabras de R. de Ihering en la segünda 
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ediciön de su obra «Kl i'in en el Derecho#: «Este grau 
cspiritu [Tomäs] conociö ya perfectamente tanto el 
factor real, präctico y social como el factor histörico 
de la moralidad... Yo me pregunto con asombro cömo 
ha sido posible que tales verdades una vez expresada^ 
hayan caido en lau completo olvido en nuestra ciencia 
protestante. j Que extravios huhiera podido ella aho-i 
rrarse si las bubiera tenido en cuenta 1 Por mi parte^ 
tal vez no bubiera yo escrito nada de mi libro si las 
bubiera conocido, pues las ideas fundamentales que 
tenia que tratar se encuentran ya expresadas con per¬ 
fecta claridad y con el mayor realce en este potente 
pensador. » (1) 

Desde el punto de vista histörico, lo que hace digna 
de especial consideraciön esta parte de la doctrina to- 
mista es que aqui la concepciön del Estado orientada 
segün San Agustin, la teologia ante-tomista, se une por 
primera vez a la Sociologia y a la Politica aristotelicas 
en una unidad en que se descartan no poeos unila- 
leralismos de la doctrina anterior y en que ante todo 
se presta gran atenciön a las condiciones de vida y a 
los fines tanto del individuo como de. la sociedad. « Nadie 
ha influido tanto en la rccepciön de la doctrina aristo- 
telica de la sociedad como Tomäs. El estudio profundo 
y la asimilaciön con caräcter independiente de esta 
doctrina es su aportaciön mäs personal. » (2) 

Encontramos primeramente la doctrina del Aquina- 
tense sobre el Estado y la sociedad como exposiciön 
y realce de la doctrina aristotelica en su comentario 
a la noXrcela del Estagirita que estaba recienlemente 
traducida al latin por (iuiiiermo de Moerbeke. De una 
manera independiente desarrolla el gran escolästico 
sus ideas sobre la sociedad y el Estado en muchos pasa- 

(1) R. v. IiiKiiiNO, Der Zweck im liecht, II - . 101 y sigs. 

(2) HXuMKEn, Die europäische Philosophie des Mittelalters 
(Kultur der Gegenwart, 1. 5“). 
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jes de sus grandes obras sistemäticas, espeeialmenle 
de su Summa teolögica y en varios de sus opüsculos o 
monografias. Ademäs del escrito De regimine .Judeo- 
rum ad ducissam Bravantiae hay que mcncionar aqui 
ante todo la obra, que sölo en parle es de Santo To¬ 
rnas, De regimine principium ad regem Cypri, una teoria 
del Estado presentada bajo la forma literaria de una 
instrucciön a un principe. Este escrito, que fud acabado 
por Bartolome de Lucca, ha suscitado trabajos anälo- 
gos. Recordemos aqui cl tratado De regimine principium 
de Egidio de Roma. No es un puro azar que las adver- 
tencias del rey San Luis a su hijo Felipe, que se nos 
han conservado, seän un eco de esta monografia to- 
mista. Dada, pues, la importancia real e histörica de la 
doctrina tomista sobre cl Estado y la sociedad, hemos 
de reproducir sumariamente sus rasgos principales 
sobre cl origen, naturaleza, fin, modos, del poder pü- 
blico, etc. 

Tomäs deriva de la naturaleza del hombre cl origen 
del Estado y del Poder : « Siempre que se tiende a un 
fin y se. puede seguir para ello un eamino u otro, es 
nccesaria una direcciön que muestre el eamino recto 
para dicho fin... El hombre tiene un fin hacia el cual 
estä ordenada su vida y su acciön, pues es un ser que 
obra mediante la razön y es propio de un tal ser obrar 
en relaeiön a un fin. Ahora bien, es un heeho que los 
hombres trabajan de diversas maneras por alcanzar el 
fin propueslo, como se ve por la diversidad de las ten- 
dencias y de las acciones humanas. Por consiguiente, 
el hombre necesita alguna cosa que lo eonduzca al fin. 
Es verdad que poi; naturaleza el hombre participa de 
la luz de la razön, por la cual debe ser guiado en sus 
acciones hacia el fin. Si el viviera aislado y para si 
mismo, como sucede a muchos animales, no necesitaria 
ninguna otra guia. Seria asi eada hombre rey de si 
mismo, bajo Dios, Rey supremo, en cuanto se dirigiria 
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a si misino cn sus acciones por la luz de la razön dada 
por Dios. Peru es para el hombre una exigencia de la 
naturaleza el vivir en sociedad y en Estado (animal 
sociale et politicuinj, ha nacido para vivir en eomunidad. 
Esto es para los hombres una nccesidad de la natura¬ 
leza en mayor grado que para lodos los demäs seres 
vivos. Porque para los animales la naturaleza ha pre- 
parado alimcnto, les ha dado el pelo como vestido pro- 
leclor, meaios ue defensa contra los enemigos, como 
dientcs, cuernos, urias, o a lo menos la rapidez en la 
hulaa. Nada de esto ha siuo dado al hombre por la na¬ 
turaleza ; a öl le ha sido dada la razön, mediante la 
cual se procura todo eso con la ayuda de sus manos. Pero 
cada hombre por si no puede de ningün modo procu- 
rarse estas cosas, si se le abandona a sus propias fuer- 
zas. Por esto es para el hombre una exigencia natural 
el vivir en eomunidad con muchos. Analoga conside- 
raeiön se desprende del liecho de que en los animales 
el inslinto para todo lo que es ütii o danoso a su vida 
esla mucho mäs desarrollado que en el hombre. Este 
tiene que dirigirsc cn tales cosas por su razön. Aliora 
Dien, no puede hacerio con exito si no vive en sociedad 
con otros. En la sociedad ayuda uno a otro, en cuanto 
los diversos individuos participan por medio de su 
razön en el descubrimiento de cosas diversas. Uno se 
dedica a la medicina, otro a otra cosa, etc. Pero lo que 
inäs muestra el destino social del hombre es que el 
solamentc estä dotado dei lenguaje, de la läcultad de 
expresar entera y plenamente sus pensamientos a los 
otros, mientras que los animales sölo exteriorizan sus 
aiectos de una manera muy general. 

» Si, pues, es hasta tal punto natural al hombre vivir 
en sociedad con muchos, debe haber entre los hombres 
aigo por lo cual se rija la multitud. Entre un nümero 
lan grande de hombres y dada la tendencia de cada 
uno a mirar egoistamenie por su interes privado, la 
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socicdad humana se desquiciaria entrc tales direcciones 
opuestas, si no hubiera ninguno a quien incumbiese 
el cuidado del bien comün de la sociedad, del mismo 
modo que el cuerpo del hombre y en general de todo 
ser vivo se disolveria, si no hubiera en el cuerpo una 
fuerza dirigida a la vida de conjunto que procura el 
bien general de todos los miembros... Esto tiene un 
lundamento racional mäs proiundo. Lo individual, lo 
propio y lo comun no son una sola y misma cosa. En 
lo individual o propio reside el elemento que diferencia 
y separa, en lo comün, el elemento que reüne y liga. 
Ahora bien, lo que es diferente y vario tiene tambiön 
diversas causas. Debe haber, pues, ademäs de aquello 
que mueve a cada uno a su propio bien, algo que tra- 
baje por el bien general de muchos. Por esto, en todas 
partes dondc hay una pluralidad ordenada a una uni- 
dad, vemos un principio director. En el mundo material, 
los cuerpos superiores, los cucrpos celestes dirigen a las 
demäs naturalezas corpöreas scgün el orden de la Pro- 
videncia divina. Ademäs, todos los cuerpos son regidos 
por la criatura dotada de razön. En el microcosmos 
sucede tambien como en el macrocosmos. En cada 
hombre el alma gobierna al cuerpo, y cntre las partes 
del alma lo irascible y lo concupiscibie son regidos por 
la razön. igualmente, entre los miembros del cuerpo, 
el mäs principal, es decir, el corazön o la cabeza, mueve 
a todos los demäs. Debe, pues, haber en toda mullilud 
un principio director.» (De regimine principum, 1, 1). 
Asi funda Tomäs en la naturaleza del hombre el origen, 
la juslificaciön, la ncccsidad de una autoridad social, 
que estä representada por grados en el padre de fami- 
Ua, en el jefe del municipio y, en el sentido mäs elevado 
y verdadero, en el soberano, en el rey de un pais. 

Gon esta demostraciön mäs bien psicolögico-elica del 
poder del Estado, que cs esencialmente aristotelica y 
que encuentra un punto de apoyo metafisico en la 
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doctrina de Platon, que pone la unidad delarte de 
la multiplieidad, es perfectamente eoneiliable la expli- 
caciön teolögica del poder del Estado, la concepciön 
de Santo Tomäs indicada en la Sagrada Escritura, 
segün la cual el poder temporal, Io mismo que el poder 
espiritual, ha sido instituido por I)ios. Dios es el crea- 
dor de la naturalcza huinana y, eomo el Estado y la 
sociedad son cosa naturalmente necesaria, Dios es 
tambiän el autor y la fuente del poder del Estado. 
Para Tomäs, el Estado no es una necesidad derivada 
del pecado original. Segün expresamente cnseiia, en 
el estado de inocencia, aunque el pecado original no 
se huhiera cometido, huhiera habido sociedad y Es¬ 
tado, un poder sobre hombres libres (dominium poli- 
licum). Y esto por dos razones. La primera es la pre- 
disposiciön social de la naluraleza humana, segün la 
cual los hombres, aun en el estado de inocencia. hubie- 
ran vivido en comunidad unos con otros. Mas una vida 
social de muchos reunidos no es apcnas posible sin una 
autoridad que cuide del bien general. La segunda razön 
es que no huhiera sido conveniente que un hombre muv 
superior a olros en ciencia y en justicia no pudiera 
utilizar esa superioridad en beneficio de los otros (en 
una situaciön directiva) (S. Th. /, 96, 4). 

Glases de poder del Eslado. La mejor forma de go- 
bierno. Con Aristoteles distingue Tomäs un regimen 
bueno, justo y otro malo, injuslo. El primero se divido 
en democracia, arislocracia (optimales) y monarquia, 
segün que estä en manos de muchos, de pocos o de uno 
solo. Paralelamente, el gobierno injusto se divide en 
tirania, oligarquia y democracia (demagogia), es decir, 
en gobierno injusto de uno o solamente de pocos, 
o del pueblo (del populacho) (Cf. De regimine princi- 
pum 1,1). Tomäs liene por la mejor forma de gobierno 
la monärquica. La direcciön de una multilud por un 
solo representante de la autoridad es ventajosa ante 
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todo porque de esta manera es como estä mäs asegurado 
el bien de la paz. Esta forma de gobierno es tambien 
la mejor, porque es la mäs natural y la naturaleza haco 
siempre !o que es mejor. Toda direceiön en la natura¬ 
leza nace de una unidad ; entre la nmllitud de los miem- 
hros del cucrpo hay uno que muevc a lodos los otros, 
el corazon, y en la vida psicolögica hay una facullad 
que rige todas las otras facuilades, la razön. Las ahejas 
tienen tarn bien un rey y en lodo el universo hay un 
Dios creador y dominador de todo (ibid. /, 2). Asi 
como la monarquia. el gobierno juslo de üno solo, es 
la mejor forma de gobierno. asi la lirania, el gobierno 
injusto de uno solo es la peor (I. 3). Para prevenir la 
Urania rocomienda Tomäs un poder «mixto », que al 
lado del principio monärquico ha de dar tambien parii- 
cipaeiön en el gobierno al elemento aristocrätico y al 
demoerälico (S. Theol. I II, 105, 1). Si la monarquia 
degenera de heeho en Urania, se (lebe lener paciencia 
para evilar un mal mayor (1). Si la Urania se liace inso- 
portable, puede el pueblo, en euanto sea factible, inler- 
venir, cspeeialmente si se trala de una monarquia elec- 
liva. Pero la muerte del tirano nunca es permitida (1,6). 
La afirinaciön de que Tomäs ensena o aprueha la muerte 

(1) Kl pensamieulo de Santo Tomüs sobre este punlo sc basa 
ca cl principio general del bien eomün. l-'uiulado en el enlicndc que 
es licilo lovanlarse contra el tirano mundo de esta perturbacldn 
no se sigan para el pueblo males ntayores que la Urania. Asi en la 
Summa leologiea, parte scrumln secundiii’, niest. 42. art. 2. ml ler- 
linm. • A Io lereero se ha de decir que el regimen Uränico no es 
justo. ponpie no se ordenn al bien eomün, sind al bien privado del 
rogente, como se ve en el filösofo en ■'! I’nlil. (mp. 5) v en S Ethie 
(inp. 10, Um. 5). Y. por lanto. la perlurbaeion de este rt'gimen 
no tiene earüeter de sedieiün : a no ser euando el nSginicn tiranleo 
se pcrlurba desordenudamente de lal modo, que la nmltitud sujeta 
sufra mayor delrimento por la perlurbaeion eonseeuente, <|ue por 
cl regimen del tirano. [’ues müs sedieioso cs el tirano que eil el 
pueblo que le esta sujeto alimenta diseordias y sedieiones para 
poder dominar müs seguramente. Ksto es. pues. tirünico por eslar 
ordenado al bien propio del imperante, eon dann de la nmltitud.»— 
,\. del T. 
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del tirano, lanzada por primera vez por el teölogo pa- 
risiön Juan Petit (1407), no tiene ningiin fundamento 
ni en las palabras ni en el sentido de sus escritos. Tanto 
como nos presenta Tomäs sombria v terrible la persona 
del tirano (I, 3-6, 10), tanto nos traza con entusiasmo 
y con luminosos colores la noble figura del buen rey. 
El mövil de su aceiön y de su gobierno no es el bien 
terrestre perecedero, no es tampoco el lionor v la gloria 
(I, 7). Io mueve principalmente la recompensa que ha 
de esperar de Dios, la eterna bienaventuranza, Dios 
mismo (1, 8). La recompensa del buen rey es el mäs alto 
grado de la bienaventuranza celeste (1, 9). Como re¬ 
compensa terrestre se le asigna el amor agradccido de 
sus sübditos. Ademds, los bienes temporales, riqueza, 
poder y gloria, van antes al principe justo que al ti¬ 
rano (1,11). De la manera de regir y las cualidades del 
gobierno del buen rey tiene Tomäs el -concepto mäs 
idealista. El rev debc ser en su reino lo que es el alma 
en el cuerpo y Dios en el mundo. El gobierno del rey 
bueno y justo debe asemejarse al gobierno divino del 
mundo (I, 12-14). 

La misiön del Eslado. Eslado e Iglesia. Se llama regir. 
conducir al que es gobernado al fin correspondienle 
de un modo adecuado. Abora bien, el fin del Eslado 
consiste en conducir a los ciudadanos a una vida feliz 
y virtuosa. En efecto, si el fin del Estado fuera simple- 
mente la vida en general, los esclavos y los animales 
formarian parte tambiön de una comunidad polilica. 
Si el fin del Estado consistiera en las riquezas, los 
comercianlcs rcuimlos deberian formar un Estado. 
Por tanto, hay que considerar como misiön inmediata 
del Estado y de la autoridad estatal la de que los ciu¬ 
dadanos sean conducidos a una vida verdaderamenle 
buena, esto es, virtuosa (De regimine prindpium 1,14). 

Para alcanzar este fin general debe el rey, como 
depositario del poder del Estado, emplear diversos 
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medios y rcalizar al mismo ticmpo varios fines espe- 
ciales. Ante todo, dehe cuidar de que la paz cst£ asegu- 
rada al organismo social. En esta acentuaciön de la 
paz como misiAn principal del F^stado siguc Tomäs las 
huellas de Agustin. Una segunda funciön del Estado 
para rcalizar su fin, que es la vida feliz y virtuosa de 
los ciudadanos, consiste en la creaciön de condiciones 
cconömicas favorahles, en mirar por un bienestar exter- 
no (De rerjimine principium 1,15). Habla con prefe- 
rencia de la agricultura (ibid , II, 3), sin despreciar, 
sin embargo, el comercio y el träfico. La base de la 
Economin es la propiedad privada. A. Ritsclil, Gotts- 
chik, Wendt, J. Werner, etc., han atribuido al Aquina- 
tense una doctrina comunista de la propiedad. Por el 
contrario, G. v. Hertling, F. Walter, F. Schaub, De- 
ploige han tomado la defensa del Santo y han mos- 
trado justamente la profunda diferencia entre la doc¬ 
trina de la propiedad del socialismo y la de Santo 
Tomäs. 

Si la vida virtuosa de los ciudadanos es el fin inine- 
diato, propio y general del Estado y comprende en 
si como fines especiales la conservaciAn de la paz y el 
logro de un bienestar material, todavia con esto no se 
realiza la conclusiAn del orden de los fines, el ültimo 
y mäs alto fin del hombre. Hay un fin exterior y Supe¬ 
rior al hombre que le ha sido asignado por Dios, la 
posesiAn de Dios en la felicidad eterna del cielo. Tal 
es el fin querido por Dios, tanto del individuo como 
lambidn de la sociedad. Por tanto, la comunidad poli- 
tica debc tambien asignarse esta alta finalidad. El fin 
ültimo y supremo de la sociedad politica no es mera- 
mente la vida virtuosa, sino en ültimo termino la con- 
secuciün de la posesiAn eterna de Dios. Si este fin 
ültimo y supremo fuera asequible por las fuerzas hu- 
manas puramentc naturales, seria misiAn propia del 
.iey el conducir a los hombres a ese fin ültimo. Pero 
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la uniön ctcrna, celeste con Dios no ha de scralcanzada 
por las solas fuerzas lmmanas, sino mediante un poder 
divino. Por consiguientc, el guiar a los hombres a esc 
fin no cs empresa de una realeza humana, tcrrestre. 
sino inäs bien de una soberania divina. El poseedor de 
este divino poder no es solamenle hombre.sino lambien 
Dios, es deck Jesucristo, que hizo a los hombres hijos 
de Dios y los introdujo en la gloria celesle. A el ha sido 
confiado un reino que jamäs perecerä. Por eso es 11a- 
mado en la Sagräda Escritura no sölo sacerdote sino 
lambien rey. Por eso se deriva lambien de El un sacer- 
docio real. Tiene, pues, Crislo el gobierno de este su 
reino y para manlener la dislinciän entre Io terrestre 
y Io espiriluni lo ha confiado, no a los reyes de ia lierra, 
sino a los saeerdotes y del modo mäs alto al supremo 
sacerdote, al sucesor de Pedro y representante de Cristo, 
al obispo de Roma. A este (leben estar sometidos los 
reyes del pueblo cristiano c.omo al mismo Cristo Senor. 
Porquc al que tiene en sus manos el cuidado del fin 
mäs alto (leben estar sometidos y por el dejarse guiar 
aquellos a quienes estä confiado el cuidar de los fines 
precedentes y subordinados a ese fin supremo. Pues 
una autoridad soberana es tanlo mäs elevada cuanto 
mäs alto es el fin al cual se ordena. Siempre el que 
rcpresenta el fin mäs alto tiene autoridad sobre los que 
se ocupan de los fines parciales que tienden hacia ese 
fin supremo (De re.gimine. prindpum I, 14) (1). 

(1) El cardcnnl Juan de Torrceremala y el cardenal Cayetan« 
explicaron la tcoria del poder indireclo. Cayctano dice (Apologia 
de aucthorilale Papae) que a la potestad (Icl Papa pertcneccn dos 
cosas : una que no existc direetamenlc respccto a las cosas tempo¬ 
rales, otra que con respecto a esas cosas temporales tat potestad 
cs en orden a lo cspirilual. Mäs tarde la cxplica üclannino en su 
obra De poleslate Summi Pontificis, cn la .que dice que la potestad 
espiritual no se vuclve a las cosas temporales sino in easu coino 
dice Inocencio IV. Suärcz sigue la doctrina de Hcllartnino. Juan Ri- 
viäre (Le problime de t'£glise et de l’ßtat au temps de Philippe 1c 
Bel, 1926), mucstra que la expresiön indirerte era va corrientc en 
la <5poca de Inocencio IV. 
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Tomäs de Aquino enseiia una subordinaciön del 
poder temporal al espiritual, del Estado a la Iglesia. 
Pero, como concibe esta subordinaciön desde el punto 
de vista de las relacioncs de i'inalidad, no sc le puede 
considerar como un representante de la potesias directa 
ensenada por Agustin Triunfo y otros, de un poder 
absoluto del Papa a la vez sobre lo temporal y lo espi¬ 
ritual. Tomäs ha ensenado solamente una potcstas 
indireda de la Iglesia in temporalia, segün la cual co- 
rresponde a la Iglesia una autoridad sobre lo temporal 
solamente en la medida en que äste se refiere a lo sobre- 


lnocencio 111 eil In Dccretul N'ooit ille (Decrctalcs de Greg. IX, 
lib. II, tlt. 1.”), dice : No pretendemos pues, juzgar del leudo... 
sino dcternilnar acerca del pccado (Non enim intendimus judicare 
de leudo.,. sed decernere de pcccalo...) y se apoya en el proccdimicnto 
senalado por el Evangcllo en el pasaje relalivo a la corrccciön fra- 
terna. La ratio peccali sc ve invoeada por Inoeencio IV contra 
Fcderico II y por ßonifacio VIII contra Felipe el Hcrmoso. En 
eonsistorio celcbrado en Itoma en 1302 el eardcnal de Porto, que 
abriö la scsiön, se apoya tnmbicn en la ratio peccali, lo tnismo que 
el eardcnal Aquasparta" en el eonsistorio de 24 de junio de dicho aiio. 

I.aoardk (Recherchen surl’csprit politique de la Reformc, päg. 77) 
hacc notur que las tesis mAs extremas sobre los poderes del Papa 
lian sido sostenidas en los siglos xiv y xv, cuando el gran cisma 
desorganizaba el Papado. Es triste ver a los seguidores de un anti- 
papa cualquicra discutir gravemente los poderes que el Papa debe 
teuer sobre el Emperndor. Hefiricndosc al poder Indlreclo por el 
cual « el Estado estA sometido a lo espiritual en tanto que el Estado 
demanda un jpoyo inäs firme que el de su espada • dice Lagarde 
que « se puede aflrniar con certcza que As tu es la tcorla normal en 
la Kdad rnedia. Ha podido ser un poco deformada cn las äpocas 
de crisis, pero siempre ha sido precisada y restablecida cn seguida 
cn su inlegridad. • 

Apunta Mawitain (La primaule du spirilucl) <[ue el dereclio 
feudal y el dereclio püblico medioeval aportaban al poder Indirccto 
cicrtos medios • conformcs a una situaeiön liislörica dada y a las 
nccesidadcs de tiempos terriblemente pcrlnrbados — de ejcrcerse 
para la sulvaciün de la civilizaciön cristiana. En particular el caso 
del Emperador, soberano elcctivo, y que era Emperador por la 
Iglesia, era un caso espeeiul. (V. Decrctalcs de Greg. IX, lib. I, 
tlt. l.°, c. 34). 

El Papa Lucio 111 tiabla pucsto en el aiio 800 la corona imperial 
sobre la freute de Carlomagno, scnaländolo como jefe temporal del 
mundo cristiano, hcredero de la unidad imperial romana. Otön I 
fuö coronado por otro Papa en 962. De la idca del Imperio como 

10, Grabmann : Santo Tonris de Aquino. 210. 
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natural. Asi han interpretado tambiün la doctrina 
tomista los mejores comentaristas, (’.onrado Köllin, 
Francisco de Viloria, etc. 


VUI. ideas sobre el Crlstianismo y la Iglesia 

Aunquc Tomäs no ha escrito ningün Iralado espe- 
cial sobre la Iglesia ni ha dado ninguna definiciön de 
ella, sin embargo el conjunto de sus manifestacioncs 
ocasionales no deja de darnos una poderosa y ajuslada 
imagen de su pensamiento sobre el Cristianismo y la 


monarquia universal fuö dcstacündose la soberania de los reyes, 
pero la Edad Media no conccbia el Estado conto una instituciön 
cspccifica, distinta cscncialniente de las demüs asociaciones, sino 
conto una eomunidad, una Universitas, difercnte de las otras en 
magnitud pero no cn csencia (Uartolo divide Ins univcrsitates en 
largae, minus largae et minimae). Esta indetcrminaciön y la multl- 
pllcidad de autonomias, podcrcs y jurisdicciones no podia menos 
de haccr rcsallar la preeminencia del Fontificado y de la Iglesia, 
ünico elemcnlo de ordcn y de unidad que habia quedado cn pic 
sobre las ruinas del Imperio romano. John Neville I’iüois dice 
que • en la Edad mcdia la Iglesia no cra solamente un Estado, era 
el Estado. El Estado o, inejor dlcho, la autoridad civil (porque no sc 
Ic reconoda conto una sociedad separada) era solamente el departa- 
mcnto politico de la iglesia ». 

Segün De Maistre, en su libro Le Pape, los Papas, cn sus dile- 
rcncias con los monarcas, no han lenido nunca m;\s que tres objc- 
tivos que han dcfinido invanublemcntc : 1.', inqucbrantablc man- 
tenimiento de las leyes del matrimonio contra todos los ataques del 
libcrtinajc lodopoderoso ; 2.°, conservaciön de los dcrechos de la 
Iglesia y de las rostumbres sacerdotalcs; 2.% libertad de Italia(es 
decir, de la mistna Santa Sede, que ellos querlan absolutamente 
sustracr al poder alentän). 

El poder indirecto cs un poder espiritual que « se cxliendc — 
conto dice E. OllivieR' —a las cosas temporales cn orden a ascgurar 
a la acciön espiritual toda su eficacia ». Segün Mabitain, el poder 
indirecto es el poder que la Iglesia posee sobre lo temporal, no como 
tal temporal sino en tanto que interesa lo espiritual, no en razön 
del bien temporal a procurar sino cn razön del pecado a denunciar 
o evitar, del bien de las alntas a conservar, de la libertad de la Iglesia 
a mantener, es decir, cn cuanto entra en concxiön con io espiritual. 
En tanto que el dontimo temporal no interesa al bien de las alntas 
müs que en la medida ntuy general en que la existeneia de un orden 
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Iglesia. Hav, ante todo, rasgos dogmäticos y ötico- 
misticos que dan atractivo y belleza a esta imagen. 
Su concepciön del Cristianismo y de la Iglesia llcva en 
si una resonancia paulino-agustiniana, estä fundada 
sobre un desarrollo especulativo de la idea paulina de 
Cristo, cabeza de la Iglesia. Su exposiciön, profunda y 
real cuanto es posible, de las relaciones entre Cristo 
y la Iglesia delata tarn bien el influjo de la palristica 
griega de San Juan Crisöstomo y de San Cirilo de 
Alejandria. 

La idea fundamental que domina toda la concepciön 
lomista de la Iglesia es de caräcter dogniätico, la idea 


temporal es Citil a esc bien, la sociedad civil dirigc sus propios asun- 
los librementc y sin lener que obedeccr (Maritain, obra eil.). 

Aun tratändose de la doctrina del poder indirecto, Oujvier ha 
sustenidu que desdc cl siglo xvm ha caldo cn un gran deserfdito 
y que cierlas declaracioncs de los Papas implican cl abandono de 
ella. Esto no cs cxacto. Lo que sc puede decir con Maiutain es que 
hay entre los antlguos y los modemos una difcrencia de punto de 
vista cn la mancra de entocar la tcoria. I.os antlguos, colocados cn 
un punto de vista mAs metafisico y considcrando ante todo la sub- 
ordlnaciön de los flnes. insistlan inAs sobre la sumision general de 
lo temporal a lo cspiritual cn atencidn al supremo (in sobrenatural. 
Los modemos, colocados en un punto de vista mAs juridico, y con¬ 
sidcrando sobre todo las delimitaciones a trazar cn la aplicaclön, 
tratan del poder indirecto cn un sentido mäs cstrccho, rcstrlngido 
a las intcrvencioncs expresas de la Iglesia cn lo temporal raliont 
peecali, c insisten mAs cn'la liberlad que la Iglesia, (uera de esos 
casos, deja a los poderes temporales. 

En nuestro llempo, hun derramado viva lu/. sobre esta cuestiön 
las enciclicas de Leon XIII Inmorlale Dei y Sapientiae chrhtianat. 
cuyo extracto alargaria demasiado esta nota. En la segunda de 
eilas sc dice: que la Iglesia y la ciudad tiene cada su principado 
y. por tanto. en la gestidn de sus cosas ninguna de eilas obedccc a 
ia otra. 

Pio XI en la Enclclica Quas primas dcshace cl error de fundar 
en la realeza de Cristo cl poder directo sobre lo temporal. Cristo- 
hotnbre ha rcribido un imperlo absoluto sobre todas las cosas, pero 
durante su vida mortal se ha abstenido completamentc de cjercer 
esta autoridad. Hablendo desdenado la poscsiön y cl ruidaao de 
las cosas humanas, las abandonö entonces y las abandona ahoru 
a sus poseedores. Vcrdad expresada en estos versos : Non eripil 
mortalia qui regnit dal raelestia (no quitu reinos mortalcs el que du 
reinos cefestes). 
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dogmätica de la esencia intima del Cristianismo, tal 
como el Aquinatense, inspirändose en San Pablo y 
San Agustin, la ha expuesto en su tratado De legeevan- 
<)elica (S. Theol, 1, 11, 106-108). Lo que es primario en 
el Cristianismo, la fuerza fundamental, la enlelcquia 
en la Iglesia es la gracia del Espiritu Santo. Todo en el 
Cristianismo es o manifcstaciön o efecto de esla gracia 
del Espiritu Santo, que obra del interior al cxterior, 
o a lo menos un camino, una guia, una preparaciön a 
esa gracia (S. Theol, 1 11,106,1). Esta fuerza intima, 
fundamental del Cristianismo ( principalilas novae 


Segun cl mismo Pontlficc Pi» XI en su Enciclica Ubi arcano 
Üei (1922) la Iglesia, sin duda, no cree lc sca permitido mezclarse 
sin razön en el gobiemo de los negocios tcrreslres y puramente 
politicos ; pero cstA en su derecho cuando Irata de impedir que el 
poder civil tomc pretexto de su misiön polltica para hacer opösi- 
ciön de cualquicr manera que sca a los intereses superiores que 
atanen a la salud cterna de los hombres o para danar a esos intere¬ 
ses por leyes o cxigcncias injustas. o bien para atacar a la divina 
constituciön de la Iglesia misma u liollar los dcrcchos sagrailos de 
Dios en la sociedad liumana. 

Bien sc ve lu naturaleza compleja de la cuestiön. pucs, como dicc 
De Maistre, una vez que la religiAn y la sol>cranla sc Man abrazado 
en el Estado, sus intereses han debido neccsariamcntc confundirse. 
A veces han marchado de acuerdo en sus conquistas, pero janiAs 
se ha cstablecido el Cristianismo catölieo en un pais por la insurrec- 
ciön contra la autoridad civil. (De Maistrk, (Eavres choisies, IV 
pAgina 286.) 

A juiclo de Augusto Comte, las discrepancias tan frccuenles 
entre esas dos potcncias fucron siempre defensivas por parte del 
poder espirituul que, aun en los casos en que rceurria a sus armas 
mAs temlbles, luchaba por el mantenimiento de la indcpcndcncla 
neccsarta a su misiön. El trägico destino del Arzobispo de Cantor- 
bery y una multitud de otros hcchos tan caracteristicos. aunque 
menos cAlcbres, prueba que, en eslos combatcs tan mal juzgados. 
cl clero no tenfa otro objetivo que garantizar de toda nsurpaciön 
temporal la libre elecciön de sus luncionarios. Esta pretensiön 
deberia parcccr la mAs legitima y la mäs modesta; sin embargo la 
Iglesia sc hu visto por todas parte’s obligada a renunciar a ella antes 
de la Apoca de su decadencia. 

Para cste filösofo cl poder espirituul sc refiere a la cducaciön y 
el poder temporal a la acciön. En lugar de eternizar la lueha entre 
los hombres de acchin y los hombres de espcculaciön, habla que 
organizar entre cllos una conciliaciön capaz de convcrtir el esteril 
antagonismo de ambos factorcs en un dualismo util. Tal es la difi- 
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legis) no cxcluye las formas e instituciones visibles, 
an tos bien, las reclama. « Gracia y verdad nos son veni- 
das por Jesucristo. Por ello es conveniente de una parte 
que Ja gracia fluya sobre nosotros del Verbo hecho 
hombre mediante signos exteriores y sensibles, de otra 
parte que de la gracia interior, por la cual la carne se 
suhordina al espfritu, se produzcan obras exteriores v 
sensibles. «Asf, pues, las obras pueden pertenecer a la 
gracia de dos maneras. Una en cuanto inducen de algün 
modo a la gracia: tales son las obras de losSacramentos 
que han sido instituidos en la nueva Ley, como el Rau- 
tismo, la Eucaristfa, etc. Y otras son las obras exteriores 
que se produccn por inspiraciön de la gracia » (S. Theol. 
1 .* 2 ", 108, 1). Tomäs acoge el elemento sacramental 
en su idea de la gracia. « Asi los sacramentos son una 
pieza principal en la biografia de Santo Tomäs ; por 


e.ultad que el catolicisruo ha superado instituyendo a traves de 
lantos obstAculos la divisiAn del poder espiritual y del poder tem¬ 
poral, principal causa de la superioridad de la polftica moderna 
sobre la de la antifTcdad. La clase dedicada a los trabajos del 
espiritu. sin absorber la supremaefa politica como en las leocracias, 
y sin pe.rmaneccr exterior al orden social como bajo el regimeil 
griego, se ha eonstituldo en la Edad Media en cstudo de observa- 
ciön del nioviinicnlo practico cuolidlano participando en C'l por su 
influcnda moral. A la misiön de la educaeiAn, que al noder espl- 
ritual corresponde. hay que anadir una influencia indirecta pero 
continua sobre la vida* activa. consistcnte. en reeordar a los indivi- 
duos o a las dascs los principlos preparados por la educadön para 
la dlrecciön de su conducta. Asl !u moral penetra en la politica. 
cuyos principlos ya no se construyen empiiicamente a medida que 
la prActlca lo exige : sc extiende un sistema uniforme de educaciön 
sobre pueblos alejados c independientes y se constltuye un verda- 
dero reßtilador social, capaz de contener o de rectlficar las desvia- 
dones a que todo gobierno sc encuentra dispuesto. 

I,a uniön es lo mAs descable, pero en caso de confllcto entre 
ambos pbdercs, parecc mAs racional que tenfia la preemincncia 
el poder espirilual inerme, ya porque si al Estado que tiene el poder 
material se le da tumbiAn poder sobre las nlmas, la libertad rnuero 
sin defensa, ya porque. como dicc I.amv, la Iglesia cs la sociedad 
rcunida en törno de verdades eternas y divinas mientras que el 
Estado es la sociedad formada en torno de Intereses temporales y 
tcrrcstres. — N. del T, 
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eilos en particular su sistema de la organizaciön ccle- 
siästica recibe un transfondo mistico y una significa- 
ciön religiosa.» (1) 

El elemento coordinado a los sacramentos en la idea 
de la Iglesia de Santo Tomäs es la fe, la permanencia de 
la verdad de Cristo en la Iglesia. «El Cristianismo, ley 
de fe y de gracia » (Quodlib. IV, 13). 

Precisamente estas dos fuerzas fundamentales, quc 
significan la vida y el ser mäs intimo de la religiön cris- 
tiana, requieren en la Iglesia una estructura canönica 
orientada a Io exterior. Si la Iglesia dcbe trasmitir e 
introducir en la humanidad la gracia y la verdad de 
Cristo, es preciso que este desbordamiento de vida 
sobrenatural se manifieste por ciertos örganos unidos 
a Cristo y subordinados a ella misma. La idea de la 
Iglesia exige necesariamente para ser realizada una cons- 
tituciön y una organizaciön. 

El elemento dogmdlico y canönico en la idea tomista 
del Cristianismo y de la Iglesia tiene en si un seih y 
una disposiciön etico-misticos. La uniön ent re esco- 
lästica y mistica se muestra en la doctrina tomista de 
la Iglesia en su plena realidad e intimidad. Este caräc- 
ter moral se manifiesta ya en la nociön, de inspiraciön 
paulina, que el Aquinatense da del cristiano : « Es lla- 
mado cristiano el que es de Cristo. Pero se dice que uno 
es de Cristo no sölo porque tiene la fe de Cristo, sino 
tambien porque procede a obras virtuosas por espiritu 
de Cristo segün aquello de la epist. ad Romanos -8-. 
Si quis spiritum Christi non habet, hic non est ejus: v 
tambien porque a imitaciön de Cristo muere a los peca-,‘ 
dos.» (S . Theol. 2 II, 124, 5 ad l”»). 

El Cristianismo es para Tomäs la religiön del amor, 
de la libertad, de la perfecciön : es propio del Cristia¬ 
nismo la int.erioridad. Nuestro escoläslico acentüa 

(1) R. Rucken. Dir Lebensanschatiu ngen der grossen Denker, 
Leipzig, 1896,157. 
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con gran predilecciön este punto de vista de la interio- 
ridad. « La hermosura de la Iglesia consiste principal- 
mente en lo interior, en actos interiores. Los actos exte- 
riores pertenecen a esta hellcza en cuanto proceden del 
interior y guardan, protegiendola, la interior belleza.» 
(IV Seat. d. 15, q. 3 al sol. 4). El nmor es el resorte, el 
caräcter fundamental de la vida cristiana de la Iglesia, 
es el lazo intimo que une entre si y con su cabeza comün, 
Cristo, los miembros del cuerpo mistico (S. Theol, 
2 11,39,1). 

Con la acentuaciön del elemento etico-mistieo en la 
Iglesia se enlaza la inteligencia que el Aquinatense tiene 
de la mistica y de su significaciön para la vida cristiana. 
En su Summa teolögica lia esbozado nuestro teölogo 
una teoria profundamente pcnsada de la mistica (2 II, 
179 y sigs.). Con cälidas palabras da a la vita contem- 
plativa la preferencia sobre la vita activa (2 II, 182, 1). 
El requiere de los servidores de la Iglesia recogimiento 
y contemplaciön y eleva sus exigencias morales segün el 
grado de la jerarquia. « A los Prelados no sölo incumbe 
la vida activa, sino que «leben sobresalir tambien en la 
vida contemplativa» (S. Theol. 2 II, 182. 1 ad l um ). 
En la elecciön del que ha de ejercer el episcopado « debe 
atenderse principalmente a la eminencia del amor di- 
vino» (eminenlia divinae dileelionis) (S. Theol, 2 II, 
185, 3 ad l um ). En el recogimiento, en la «ledicaciön a 
las cosas divinas, ve Tomäs el motivo mäs profundo 
del celibato (S. Theol. 2 II, 152, 4-5). 

Asi se enlazau en una Intima unidatl el elemento 
dogmätico-juridico y el moral-mislico en la idea «le la 
Iglesia de Santo Tomäs. Precisamente en la manera 
como se harmonizan en el estos elementos de la idea 
«le la Iglesia se muestra Tomäs como maestro de la 
sintesis, como teölogo de la mediaciön y ln concilia- 
ciön. La idea tomista de la Iglesia evita diestramente 
todo unilateralismo. Por la acentuaciön de los valores 
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internos del Cristianismo, especialmente de la gracia, 
de Ja uniön intiina y sobrenatural de vida y de amor 
con Dios, da lo debido al elemcnto ideal, subjctivo, 
en la Iglesia. Por la apreciaciön que hace de la orga- 
nizaciön eclesiästica, poniendo de relieve el caräcter 
objetivo del magisterio eclesiästico y de los medios 
sacramentales de alcanzar la gracia. se pone en claro 
el aspecto objetivo en la Iglesia. Asi Tomäs alcanza el 
justo medio entre una concepciön cxterior, puramente 
juridica de la Iglesia y una visiön de la esencia de esta 
demasiado subjetivista, que sc disuelve en un nebuloso 
subjetivismo. 

En la imagen general que Tomäs se ha trazado del 
Cristianismo y de la Iglesia — ambos son para öl una 
misma cosa — se inserta de un modo perfectamente 
harmönico su concepciön del Primado. En estos Ultimos 
tiempos se ha afirmado nucvamente que Tomäs intro- 
dujo por primera vez en la dogmätica catölica la doc- 
trina del poder papal. Bastaria para demostrar que esto 
es un error el hecho de que ya antes de Tomäs, Buena- 
ventura (prescindiendo de la ensenanza de teölogos 
mäs antiguos) nos ha dado en una profunda disertaciön : 
«De obedientia summo Pontifici debita* (1), la mäscom- 
pleta exposiciön de esta doctrina en el pcriodo de flo- 
recimiento de la escolästica. Se afirma tambien con 
frecuencia que en Tomäs la idea de la Iglesia espirilual 
y la de la jerarquia estän simplemente yuxtapuestas 
o son opuestas entre si y que su tcoria del Papa le ha 
sido inspirada por el derecho y la politica eclcsiästicos. 
Alo cual se opone el heclio de que el Aquinatense ha de- 
ducido su doctrina del poder eclesiästico y con ella la 
del Primado de la idea de Cristo, cabeza de la Iglesia 
(S. Theol, III, 8,6). Especialmente lo que habla contra 
tal afirmaciön es la manera como Tomäs en su Summa 


(1) * De la obcdieueiu debida »I stimo Pontifico. » 
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contra Gentes (IV, 76) fundamenta y desarrolla elPri- 
mado del Papa. Aduce primero la prueba dogmätica 
de que erpoder de gobierno sobre los creyentes perte- 
nece a los obispos. De aqui infiere su fundamentaciön 
teolögica del Primado, probando que debe haber entre 
los obispos uno, el Papa, que sea el primero, por los 
siguientes puntos de vista. 

a) Por la idea de la Iglesia como universal y como 
local. Aunque haya distintos pueblos cristianos segün 
las distintas didcesis, debe haber en definitiva un 
solo pueblo cristiano, como sölo liayuna Iglesia. Como 
hav, pues, en cada pueblo cristiano un obispo, que es 
la cabeza de esta parte del pueblo, asf debe haber tam- 
hi£n en el conjunto del pueblo cristiano uno que sea 
el jefe superior de toda la Iglesia. 

ß) Por la unidad y pureza de la fe. La unidad de la 
fe exige que los creyentes concuerden en la fe. Ahora 
bien, pueden surgir cuestiones sobre asuntos de fe. 
Soluciones distintas de tales cuestiones introducirian 
la divisiön en la Iglesia. S61o con la resoluci6n definitiva 
de ellas por una personalidad ünica se mantiene la uni¬ 
dad. De ahi la necesidad de que haya uno solo que este 
en la cüspide de la Iglesia. Esta exigencia de principio, 
requerida porla naturaleza y la unidad de la Iglesia, ha 
sido realizada. Pues es claro que Cristo no ha negado a 
su Iglesia nada.de lo que le es necesario. fil ha amado 
a su Iglesia y ha dado su sangre por clla. No hay duda. 
pues, de que Cristo ha puesto a uno como jefe superior 
de la Iglesia. 

y) Por la monarquia como la mds perfecta forma 
de yobierno. No puede dudarse que la constitucidn de la 
Iglesia es la mäs ideal y la mejor, piies procede de Aquel 
por quien «los reyes reinan y los legisladores decretan 
lo justo » (Provcrbios , 8,15). Ahora bien, una multitud 
es gahernada de la mejor manera por uno solo. Esto 
tiene su fundamento en el fin del gobierno, que es paz 
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y unidad. Uno solo es naturalmente causa de unidad 
mhs que muchos. La constituciön de la Iglesia debe ser, 
pues, monärquica. la Iglesia debe tener un Jefe. 

8) Por la relaciön de la Iglesia militante con la 
Iglesia triunfante. En la Iglesia celeste el ideal de la 
monarquia estä realizado en el mäs alto sentido, pues 
todo esth somctido a Dios, Senor del universo. Segün 
esto, tambihn en la Iglesia terrestre debe haber uno que 
presida a todos. 

Si se dijera que este ünico Jefe, este pastor uno es 
Cristo, solo esposo de la Iglesia una, tal conclusiön no 
seria legitima. En efecto, con el gobicrno de la Iglesia 
sucede lo mismo que con la comunicaciön sacramental 
de la gracia. Ciertamente es Cristo mismo quien opera 
en la Iglesia todas las obras sacramentales. Cristo es 
quien bautiza, quien remite los pecados, fil es el ver- 
dadero sacerdote que se ofreciö en el altar de la Cruz 
y por cuya virtud se verifica dia por dia en el altar la 
consagraciön de su cuerpo y de su sangre. Y con todo 
eso, como fil no queria proiongar su estancia corporal 
y visible entre los suyos, se eligih servidores que habian 
de dispensar esos sacramentos a los creyentes. De ma- 
nera enteramente anäloga y por la misma razön, como 
fil no queria cstar presente por mäs tiempo en la Iglesia 
de una manera visible, debiö confiar a uno en su lugar 
la supremacfa sobre la Iglesia entera. .Este poder lo 
ha confiado realmente al apöstol Pedro, como se ve por 
San Mateo, 16, 19, y San Juan, 21, 17. Este poder, por 
su finalidad misma, debe, despute de la muerte de San 
Pedro, continuarse eh otros, en sus sucesores. Pues 
Cristo ha establecido su Iglesia para"que perdure basta 
el fin del mundo. 

De esta manera funda el Aquinatense en la idea de 
la Iglesia la realidad v la necesidad del Primado. Nues- 
tro santo tiene una alta idea'del contenido v cxtensiön 
del poder papal, como se puede mostrar por una mul- 
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titud de textos. Sin embargo, estä lejos de presentar 
ese poder como ilimitado. « Hay cosas — dice (IV. 
Senl. d. 38 qu. 1 a 4) — en las cuales el hombre de tal 
modo es senor de si mismo, que puede hacerlas aun 
contra el mandato del Papa, como, por ejemplo, hacer 
promesa de continencia o de otros consejos evangälicos.» 
El derecho divino positivo contenido en la revelaciön 
y la ley moral natural son los limitcs inconmovibles de 
toda autoridad. Por sus ideas sobre la Iglesia y el poder 
cclesiästico Tomäs de Aquino ha ejercido de manera 
poco comün una influencia estimulante sobre la pos- 
teridad. Muchos de sus discipulos inmediatos y mediatos 
han escrito tratados de poleslale ecclesiastica. Asi en 
el siglo xni o en los primeros anos del xiv el agustino 
Gil de Roma, Agustln Triunfo, Jacobo Capocci de Vi- 
terbo, los dominicos Herve Natalis, Guillermo Petri de 
Godin, Guido Vernani, en el siglo xv los dominicos 
Enrique Kalteysen, Juan Stojcovic de Ragusa, Juan 
de Montenegro y otros. En el concilio de Basilea Tor- 
quemada ha reunido en una monografia los textos de 
Tomäs relativos a la autoridad papal, v en su gran 
obra « Sobre la Iglesia » ha presentado la primera expo- 
sieiön de conjunto de la doctrina acerea de la Iglesia 
refiriendose no pocas veces a Tomäs. 


IX. Conclusiön. Normas y consejos para la compren- 
si6n cientifica de Santo Tomäs de Aquino 

La posieiön preponderante que la doctrina de Santo 
Tomäs ha adquirido desde haee siglos en la teologia y 
la filosofia catölicas nos deja comprender que naciera 
y se desarrollara el empeno por penetrar el sentido y la 
conexiön lögica de sus escritos, hasta el punto de sus- 
citar una inmensa literatura de comentarios. La Summa 
contra Gentes encontrö en Francisco Sylvestris de Fe- 
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Trara un comentador cläsico, el escrito De ente et essentia 
fuä cxplicado por Armando de Bellovisu, Gerardo de 
Monte, Versorio, Pedro Crockart, cardcnal Cayetano 
y Rafael Ripa. Las Quaesliones disputatae han sido 
interpretadas en parte por Xantes Mariales. Casi ineon- 
table es el inimcro de los comentarios a la Summa teo- 
lögica. La era de este genero de literatura se abre cuando 
hacia el fin de la Edad Media, esta obra, la mäs madu- 
rada del Aquinatense, suplantö poco a poco las Scnten- 
cias de Pedro Lombardo en las Universidadcs como 
libro de ensenanza de la tcologia. Abren el cortejo de 
estos comentadores de Tomäs en pais alemän Gerardo 
de Elten, Gaspar Grunwald (Friburgo), Cornelio van 
Sneek (Rostock), Jeränimo Dungcrsheim (Leipzig) v 
especialmente Conrado Köllin (Colonia), en Paris el 
belga Pedro Crockart, en Italia el cardenal Cayetano, 
en Espafia el discipulo de Crockart Francisco de Vi- 
toria y su influyente cscuela. Gran nümero de estos 
primeros comentadores eran dominicos. Pronto si- 
guieron sus buellas teölogos de la orden de los Jesuftas, 
Carmelitas, etc., v Profesores de las Universidades de 
Paris. Lovaina, Douai, etc. Todavfa en nuestros dias 
se ha renovado la literatura de comentarios de Tomäs. 
Poseemos explicaciones latinas de toda la Summa teo- 
lägica o de determinadas partes de ella debidas a 
Satolli, Billot, Läpicier, Del Prado, Buonpensiere, 
L. Janssens, Paquet, Tabarelli, etc. Pfegues ha empren- 
dido un gran comentario francäs. 

Esta rica literatura de comentarios a la Summa teo- 
lägica ha creado tambiän, como era de esperar, un deter- 
minado mätodo de interpretaciön de Tomäs. Nosotros 
lo calificamos como un procedimiento de comentario 
dialäctico. Se trata de un anälisis del texto tomista. 
que, sirviändose de recursos lögicos, procura descom- 
poner la doctrina del santo en sus elemcntos ideales. 
Se mira como lo mäs importante mostrar el orden y la 
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intima dependencia de los artieulos, cuestiones, trata- 
dos y partes de la Summa teologica y explicar todos los 
materiales de cada articulo apoyändose todo lo posible 
en el texto mismo del Aquinatense. Por eso al principio 
de un tratado se muestra su situaciön en la parte corres- 
pondiente de la Summa y la organizaciön de sus cues¬ 
tiones. Despues a la cabeza de cada quaesiio se analiza 
el ordo arliculorum, es decir, la ordenaciön de los articu- 
los; en la exposiciön de un articulo primeramente se 
explica el titulo y asi se fija el problema de que se trata. 
A seguida se desarrolla la soluciön dada a la cuestiön 
en el corpus articuli, de tal manera que primero se expo- 
nen claramente los principios e ideas filosöficos o teolö- 
gicos que Tomäs utiliza para su soludiön y despuös 
se prescntan el contenido y las pruebas de la soluciön 
tomista en conclusiones rigurosamente precisas y las 
mäs de las veces demostradas silogisticamente. Las 
obiectiones aportadas y refutadas por Tomäs son presen- 
tadas generalmente in forma, por tanto con veslidura 
silogistica. Con frecuencia, especialmente si se trata 
de pasajes oscuros, se citan tambien textos paralelos 
de otros escritos del Aquinatense, segün la regia de 
interpretaciön forinulada por A. Massoulie: üiuus 
Thomas sui interpres (1). Este metodo de exegesis 
tomista, como fuö propuesto en particular por los capi- 
tulos generales y las Constitucioncs de la orden domi- 
nica y se ha heclio tradicional especialmente en los 
teölogos dominicos, ticne sin duda grandes ventajas. 
Familiariza grandemente con los textos tomistas, hace 
penetrar hondamente en la interdependencia de las 
tesis, muestra la förrea lögica del sistema y hace resal- 
tar ante todo vivamente la estructura y arquitectönica 
de la Summa teolögica. 

Sin embargo, este metodo del comentario dialäctico 
no nos da mäs que una imagen del ser de la doctrina 
(1) Santo Tomäs inUrprete de si mismo. 
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tomista ; analiza, diseca la doctrina del Aquinatense 
como un todo ya dado, acabado. 

Es una justa exigencia debmetodo cientifico mo- 
derno que sc indaguc tambien el devenir de una doc¬ 
trina, tal como surge de los clementos cientificos crono- 
lögicamente anteriores, y que se scnale todo lo que ha 
promovido o dctenido ese devenir, ese desarrollo. Este 
es el metodo histörico, que esclarece la posiciön de una 
doctrina en el desarrollo general de la ciencia y especial- 
mentc trata de comprendcr a un pensador segün la 
epoca y el medio en que ha vivido. Este metodo his¬ 
törico es tanto mäs adecuado cuando se trata de un 
autor que no ha sacado de si a priori su sistema, sino 
que mäs bien ha recogido los clementos cientificos de 
tiempos anteriores y ha tejido con ellos un sistema co- 
herente, que es el caso de Tomäs de Aquino. El metodo 
del comentario dialectico en la interpretaciön de Santo 
Tomäs exige, por tanto, como complemento y tambien 
como correcciön el mötodo tdslörico-gmetico. La misiön 
de este metodo consiste en descomponer la doctrina 
del Aquinatense en sus clementos histöricos, mostrarla 
en su brote de los resultados cientificos anteriores y 
contemporäneos y exponer, segün las fuentes, su in- 
fluencia sobre su öpoca y sobre la postcridad. 

Varios son los caminos y medios para la realizaciön 
de este programa. Ante todo hay que tcner en cuenta 
el anälisis de las fuentes y responder a esta cuestiön: 
l, Quö materiales ha utilizado Tomäs y cömo los ha 
utilizado?Hay que considerarsu relaciön con la Sagrada 
Escritura y los Santos Padres, especialmenle San Agus- 
tin, con Aristöteies y con la filosofia aräbigo-judia, 
con las corrientes neoplatönicas y con los pensadores 
de la escolästica anterior y antigua y lambiön con lo 
que ha tenido inmediatamente ante si y con los sabios 
contemporäneos suyos. En particular el estudio de las 
Sentencias o Suinmas todavia ineditas de un Roberto 
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de Melun, de un Martin de Cremona, de un Simon de 
Tournai, de un Praepositmus, de un Felipe de Grfcve, 
de un Rolando de Cremona, etc., aclararä el origen de 
mäs de un puuto de la doctrina tomista. En muchas 
cuestiones, la relaciön dei Aquinatense con las obras 
imprcsas de un Guillermo de Auxerre, de un Alejandro 
de Haies, de un Alberto Magno no estä lodavia diluci- 
dada. La utilizaciön de Anstöteles por Santo Tomäs 
solo puede ser plenamente apreciada, si se pone en claro 
las diversas fases de la recepciön de Aristoteles y de sus 
traducciones. Toda la doctrina de nuestro teölogo 
adquiere relieve sobre todo por comparaciön con las 
ideas de los pensadores contemporäneos suyos. Buenos 
servicios prestarä, para la comprensiön histörica de la 
doctrina tomista, un conocimicnto de las circunstancias 
exteriores que sean importantes en orden a la vida 
y el esfuerzo cientifico de aquel tiempo. Senalcmos sola- 
mente el desarrollo de la ensenanza superior en Paris, 
las cuestiones entonccs actuales y las discusiones que 
ocupaban los espiritus, la historia de las ördenes domi- 
nicana y franciscana, etc. De esta manera serd posible 
dibujar el fondo histörico en el cual se destaca Santo 
Tomäs y especialmenle reconstruir basta cierto punto 
la biblioteca de la cual ha tomado su material cien¬ 
tifico. 

Otra funciön de las indagaciones histöricas sobre 
los escritos tomistas serä moslrar por el änalisis de las 
fuentes un desarrollo eventual, un progreso en la doc¬ 
trina de Tomäs. Ei Aquinatense se ha corrcgido y acla- 
rado en varios punlos, ha completado, rcctificado o en 
caso necesario incluso retractado en sus escritos pos¬ 
teriores concepciones precedentes. Sobre esto dan pre- 
ciosas indicaciones sus declaraciones mismas, como 
tambien cotejos conservados en manuscritos de sus 
discipulos. Para fijar y formar juicio de este desarollo 
de la doctrina de Toniäs se deberä tcner presente la 
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cronologia de sus escritos. Se separarän, como es natu¬ 
ral, las obias seguramente autenticas de nuestro esco- 
lästico de las dudosas y apöcrilas. 

Un terccr camino quc sigue el metodo histörico en el 
esludio de Santo Tomäs lleva a la concepciön que los 
contemporäneos tenian de cada punto de la doctrina 
lomista y particularmente a la doctrina de los disci- 
pulos inmediatos y mediatos del Aquinatense. Eviden- 
remente los escritos de controversia aparccidos despues 
de ia muerte del sanio, esas discusiones entre sus adver- 
sarios ck-ntiticos y sus fieles discipulos arrojan mucha 
luz sobre la verdadera Doctrina S. Thomac. En esta 
hteratura de controversia, que ya hemos dado a cono- 
cer con mäs detenimiento, resaltan precisamente los 
eieinentos uoctrinales que son caracteristicos de Tomäs 
y que prescntan una grau cantidad de ideas personales 
y nuevas. Los discipulos del Aquinatense, para defender 
a su maeslro, hubieron de disipar en cuanto pudieron 
toda falsa inteligencia y trazar una imagen lücida y 
exacta en io posilde de su doctrina. No podemos dudar 
que los discipulos de Santo Tomäs, aunque sölo sea por 
su reiaeiön con el, pudieron j uzgar del sentido y espl- 
ritu de sus tesis, con mucha mayor seguridad de lo que 
pueden hacerlo los comentaristas de siglos posteriores, 
reuueidos al estudio de la letra muerta. Para resta- 
diecer ia inteligencia de diversas doctrinas lomistas, 
discutidas a causa de la dificultad o el laconismo del 
texto, se podrä recurrir no sin provecho a los discipulos 
inmediatos o mediatos de Tomäs. 

Estos son, brevemente expuestos, los caminos que 
debe seguir el metodo histörico-genetico de interpre- 
laciön -de Santo Tomäs para poder fijar cömo y bajo 
que condiciones la especulaciön tomista ha brotado de 
elementos anteriores, bajo que influjos se ha desarro- 
llado y perfeccionado y que influencia y signifieaeiön 
ha tenido para las posteriores direcciones del pensa- 
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miento. No nccesilainos apenas advertir que para csto 
cs muy conveniente y aun indispensable estar fami- 
liarizado con cl moderno melodo filolögico-histörico, 
especialmcnte con el conocimiento de la paleografia 
y de la diplomälica. Esla manera liistörica de tra- 
lar y juzgar los escritos lomislas ha encontrado ya en 
tiempos anteriores notables representantes. Para la 
critica de textos y las cuestiones sobre la aulcnlicidad 
de los escritos tomistas han aportado servicios impor¬ 
tantes los dominicos Antonio Senensis, Nicolai, Quelif, 
Ecluird, de Rubcis y olros. Que ya en tiempos pasados 
se sintiö la neccsidad de considerar la doclrina de Santo 
Tomäs histöricamente, en rclaciön con otros escoläs- 
ticos, lo mueslran las grandes obras de Macedo, Rada 
y otros sobre Tomäs y Scoto, de Bonlierba a S. Filippo 
sobre Tomäs, Scolo y Gil Romano, de Lardico y Saenz 
de Aguirre sobre Tomäs y Anselmo, de UuenaVentura 
Lingonensis, Marcos de Baudunio y oLros sobre Tomäs 
y Buenaventura. En los tiempos modernos no deben 
olvidarse los meritos sobresalientes conlraidos por el 
sacerdote italiano Pietro Uccelli (t 1880) en la invesli- 
gaeiön de los manuscritos de Tomäs. Denifle acariciö 
largo tiempo la idea de escribir un comenlario a la 
Summa teolögica desde el punto de visla de la hisloria 
literaria y de la critica de las fuentes. Aunque no ha 
realizado su plan, ha conlribuido subslaneialmente a la 
inteligencia liistörica de la cspeculaciön tomisla con 
preciosas aporlaciones ocasionales. El que aumenten 
constanlemente los trabajos e invesligaciones sobre 
esla materia se debe, en buena parle, al iinpulso dado 
por Denifle. 

Este melodo histörico-genelico para el estudio de 
Santo Tomäs, cuyo fin, medios y caminos hemos visto, 
ofrece realmente grandes venlajas, es un oportuno 
complcmento del melodo del comenlario dialectico, 
una guia segura para comprender mäs a fondo y en 
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todos los aspectos lasideas tomistas y juzgarlas con 
exactitud. 

Sc ha notado ya que cl conocimiento, conformc a las 
fucntcs, de la mancra cömo la doctrina tomista sc ha 
rcflejado cn sus contemporäneos y cspccialmcntc cn 
sus discipulos, constituyc un importante auxilio exte- 
rior para la exposieiön de textos y doctrinas oscuros 
y postcriormente discutidos. Este aspecto histörico nos 
introduce en el taller espiritual del Aquinatcnsc, en 
sus ideales y medios de trabajo cientifico y en cierto 
modo hace revivir ante nuestros ojos la obra del gran 
pensador. A la luz del anälisis de las fuentes y del cstu- 
dio comparativo es como mäs pronto podemos conoccr 
el proceso metödico y substantivo, cl grado de depen- 
dencia y de originalidad de Tomäs. Lo vemos ahi 
como un teölogo moderno para su tiempo, que utiliza 
las adquisicioncs del pasado y del presente y en muchas 
cuestiones ve mäs lejos que sus contemporäneos. El 
enfoque histörico del estudio de Santo Tomäs nos per- 
inite tambien trazar una linea de separaeiön entre lo 
que tiene una significaciön mäs bien temporal, lo que 
estä condicionado por las exigencias y cuestiones esco- 
lares de su tiempo, y los conocimicntos de un valor 
eterno que ha acumulado. Ademäs, la mancra histörica 
de entenderlo nos descubre toda la grandeza de su 
genio de sistematizaeiön. Asl como en un tejido artis- 
lico sölo sc nos haec patente su grandiosa tccnica 
cuando consideramos de cerca la trama de los innumera- 
bles hilos de colores varios que sc mezclan y se enma- 
dejan, asi solamenle se nos muestra de una mancra 
plena el talenlo genial de construcciön sistemätica del 
Aquinatcnsc, si determinamos, mediante el anälisis 
de las Tuentes, los diversos elementos y materiales que 
su manu ha aproximado y ajustado uniendolos en una 
vasta sintesis. Una üllima ventaja de este'metodo his- 
törieo es de indolc negativa ; que nos previenc conlra 
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cl peligro de referir equivocadamente a la edad media 
escolästica y en cspecial a la especulaciön de Santo 
Tomäs corrientes de ideas, posiciones de cuesliones, 
terminos pertenecicntes a escuelas posteriores. 

De esta manera se ayudan y completan los mätodos 
del comcntario dialeclico y de la genesis histörica para 
llegar a comprcnder y juzgar cientificamente en todos 
los aspectos el pensamiento del mäs grande filösofo y 
teölogo que ha producido la Edad media. 
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artificcmtnon crcatojcm. iCrcatoi cicinm eil 
qul ö nlbilo aliqnid fade: z acarc p:op:iecil 
ec nlbilo aliqnid faccrctfaccrc ecronö dl mö 
tx niblloaliqnidopan: fcdalam ec marcru, 
tlndc ibovcl agclue eidf aliqua faccrc:fcd 
no acarc.tlocaiurcj.facro! fiucartifcp fjnö 
crcatoiiboccninomcnfolieco ,pp;ic pgmic 
qni z ec nibilo qneda: z ocaliquo aliqua fa- 


piimicuraiiuaCifiltti9ifpü9itlü9.C£nuoDrßcTi.{ii?c. cii.^pccilagocrcaroi Z opifet z i.uioinccl 
3" (xidpiOCTcauit WH« ceiiiacrTäfe.-acipanc 4<nio crcatoils nomcn fibi cpric roitilllKalla vero 
tangii.iDuo.r.omatunMobdctricnöiaoffidu oinaiiia noia&trceturto cämnnlcauir i>n fcrintimu 
ptinn ad oifpönc renumuüfaawna puldantudic «r- " 01a « aceiuriB comnmcauir. ^ii icnpsun» 
toiani[:n '■■■ ctctia.qr. iDagnalia idpic fue dcoaauir. Catn? fcpccrcatot accipftur iaqtfdcrout CrCJ 
/xbacciiam putomidmc Bocnus oicu iBuminm rc ficiiifaccrcilnc oifhncnöc (ignirlcationte- 
mcntfgereBfiiikbtumrukbcmmüBtpfe.Scdobitctri (j^Gcbcc verbä faccrc Z aüclc flott OlcltncOC 
OliopcrtinctadptomdcT.ncg.ibm.ationtmiqoacrea; r f flCm q ua0 | c (,f ec CTCaCUrla. 


turaa per fc ftibfifterenon valrntra ad modumebifetri 
. 111 cflbcpnferiutincccllariain finon rnimftrat a ipf. 
dinicia repe liit ctiam mala in bontim oidmando.bil or 
3 ob. JS. fm limilcmmcrofoiam: qiliacpnciuflt bolhja 
mareqd cnmipcbai rc/fcjr pteeflccruapiio largit.f w 
UmncoUibrnm toiiuola j.^n<clopno confldcrare nöf 
fump0.f.nabilitatcm.jMicr.t.fötabiliiiitccUi«p!iid»fla 
«fndrfkicnt/claritalcmocquacaiici.zq-Cgpfrci in 
cdiavtotirciiir'tf.vndcprr «bainceiligerc pofliim* 
ertamrdo qnc i occaicfubfintnifr pcrlhtcmt. Bmiill 
terincolublotpiriiarocnbconnärrarcpaituniuB.f.cb. 
Sütritatcrnr obiiqiutatcin, -ptimu$ in npniine coLubaia 


£nitamcnfdcndurri eil beeperba.f. 
crcarcifaccrciT ogere z aiiabmoiee 
bcononponc.eiclfnicamröiKqua» 
ciefifecacaruria.ßnippc di eia' 
tnnfl cfi aliqd faccrc no aliquc t ( opando moto 
tl[i itclltgim , iticflc: vc l aliquaiii in labotando 
pailioncnuficui nobiefolct accidcrcdcd elua 
fempirerne volnntarle iioimm sliqncm figni' 
ficaimia cffcaum.l.ctcmj ciua volürate ai v 
»* 
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